هرس کات الآرا سب اهعمت,الشا هه 


النتتاشيٌ 


مها( شى بداد 


۶ * - ۱۹۵۵+ 
تكله الاجا 
۷ شارع شريف باشا الكبير الفاهرة 
ت ۷۹۰۱۷ 


منرم 
فد 


عرف قراء العر بية كتاب العالم الستشرق : إجنتس جولدنسهر » فى 
مذاهب التفسيرالإسلاتى » بفضل الترجة الجزئية التى نشرها له صديق الأستاذ 
الدکتور على حسن عبد القادر : 

وأغلب الظن أن الصديق الكريم قد أيجله عن نام ترجمة الكتاب 
انتدابه فى أثناء قيامه بالترجمة لتولى شئون المعهد الإسلامى فى لندن » غرم قراء 
العربية من النظرة الشاملة إلى منهج دراسته » والاستفادة الكاملة من 
ناج بحثه . 

وقد بدا من سرعة نفاد الترجمة الشار لبها » وكثرة افتقاد القراء لا کا بدا 
من الاثار التى ترکتها هذه الترجمة فما ظهر من حوث قرآئية بعدها » أن اختیار 
الصدیق الکر بم هذا السكتاب » وعزمه على ترجمته » عمل صدرعن خبرة حاجة 
قراء العربية » فلا فراغا كان مائلا فى الدراسات الاسلامية . 

ورأيت فى ذلك بعض ما حفرنی أن أقوم عن الصدیق الکر عم بتحقیق 
ما قصد » وإنجاز ما وعد ؛ و إن كنت اضطررت فى هذه السبيل إلى استئناف 
الترجمة من أول السكتاب بادىء ذى بدء » لیتصل الوضوع » و يتسق الأساوب 
مع مراعاة أقصى ما يمكن من دقة الأداء » وحرفية النقل . 

¥ د د 

وكتاب : مذاهب التفسير الإسلامى » عمل مبتكر من حيث المهج وأساوب 

البحث » طريف فى عرض مناحى الدراسات القرائية » وتاریخ الثقافات 


س 6 مسبت 


الاسلامية > فى جانب من أمم جوانیها . فبويفتح من هذه الوجهة میادن 
جديدة للنظر العلى » ويرسم لذج وملا من مذاهب التفسير لا يستغنى 
الباحث العربى عن ترا واحتذائها فى موثه ودراساته » سواء القرانية 
وغير القرائية . 

ولا یغض من مكانته أن المؤلف لم يستقص بیان مذاهب التفسي ركلها » من 
نشريعية فقهية كا فى تفسير القرطى وكتب أحكام القرآن ؛ ومن لغوية نحوية 
اف كنب ان عبيدة » والزجاج والفراء » ومن نحا حوهم ؛ ومن غير ذلك من 
وجهات النظر إلى الاحاز البلاغی » والبحث الکونی » والطى » اخ ؟ لخُسبه 
- کا ذ كرنا - أنه طريقة ومنهج » وتموذج ول . 

كا لا بط من قيمته اشياله على قليل من النزغات الدينية التى نهنا إلى 
آهها ؛ وهی زغات لا یکاد خاو منها کتاب من کتب الستشرقین > لاسما 
فما يتصل من الدين بسبب أو نسب » لا علیهم الف ملازم » أو هوى متبع » 
آو قصد حاثر ٠‏ ولو اعتمدنا ذلك سبباً فى اطراح هذه اللکتب وإهمالها لفات 
غير کن 

کنات ان رن تن اكلا رده لفتنا النظر أحيانا إلى آهمپا » وترکنا 
للدارس الختص كثيرا مالا مخنی عليه بیان وجه الصواب فيه . فلا بضیرنا متاد 
اعتاد المؤاف ‏ فى عرض مذهب التفسير عند التصوفة - على التفسير المنسوب 
لابن عر بى » وین أبان كثير من المماه أنه منحول عليه » وأن مؤلفه الق هو 
القاسانى تلبیذ ابن عربی . ۱ 

کشا أن تست المؤلف كثيراً من الأقوال » التى ساقها فى معرض 
التفسير فى ضوء ادن الاسلامی ؛ إلى الشیخ مد عبده » مع أنها م کلام تلميذه 
السيد مد رشيد رضا » مادام كلا الكاتبين بازع من مزع واحد » و یتحه اتجاها 
واحدا ؛ وما دام الهدف تحديد المذهب وكشف خصائصه فب . 


س هم ۳۳ 


على أن هناك أخطاء بتورط فما المستشرقون لغرابة المادة العر بية والإسلامية 
على تفكيرم » أو لقلة بصرم بالذوق العربى » وتجرم الطبيعى عن التغلفل فى 
أسرار اسان ومالك اسان 

و بعض ذلك طفيف هین » کا فى اختلاط الأمر على جولدنسپر » حيث 
عدن الال » عمنی النعمة » جما ثلالاء أى النم » والمكس هو الصحيح' 
( ص ۱۷۳ فى الاصل = ۱۹6 فى الرجة) . 

وق دكان جديراً بنا أن ننبه عل ىكل ذلك » لولا العزوف عن الإطالة » واولا 
أن أجل آیضا انتدایی ندري التفسیر وادیث فى كلية الاداب نداد ومن 
ثم لم أوفق أيضا التوفيق كله فى مراجعة تماذج الطبع » ويقينى آنها اشتمات على 
خط غير قليل : 

ولكنى إذ أستميح القارىء العربى معذرته » آوکد له أنى ۸ أقصر فی 
إعطاته صورة صادقة من كتاب مذاهب التفسیر الاسلامی 5 وصعة جولد سر 
وأنه يستطيع - على هذا الأساس ‏ أن يقبل أو برفض ما يشاء من أقواله 
وأحكامه . وحسى هذا دقة فى العرض » وأداء للأمانة . 

EES خلت بقار‎ EES 
. فى مراجعة النصوص من تحقيق ؛ واه السئول أن بهدینا إلى أقوم طريق‎ 


و ۱ برضي ابر 
الموافق ۲۳ من ددرسمير سنة 6 ۱۵۹6 


دا 
فهر س الموضوعات 
۷۲ المرحلة الأولى للتفسير 
)۱( 
استناد أحاب العقائد إلى القران » نشأة التفسیر الذهی ( ۳) اختلاف 
القراءات ( 5 ) وما بمدها . حظ اللخط فى اختلاف القراء‌ات ( ۸ ) . عدم النقط 
(٩)وما‏ بعدها . الاختلاف فى الحركات )١5(‏ . إضافة زيادات تفسيرية (۱۵) 
وعابتذها + فاا عبن ادن سر د وأ ىن کے( ) وم اندها + الزياداك 
فى مصحفمهما (۲۰) . تناقض فى القراءات فى زعمه (5؟) . بعض دوافع للقراءات 
غير الشهورة فى زعمه (۳۱) وما بعدها . التغییر فى لفظ الحديث لدواع بزعمها (44) . 
ماورد فى القرآن على غيرالشائع من العر بية (47) . آنة رمى فيها الناسخ بالغفلة )٤۷(‏ 
)۳( 
الحرية فى القراءة عا لا وافق مصحف عهان (4۸) وما بعدها . تبدیل 
لفظ القرآن عا يؤدى معناه () . نزول القران على سبعة أحرف (۳ه) . القراءة 
العتد بها (۵) . آول تمحيص لاقراءات )٠١(‏ . القراءات السبع (05) وما بعدها . 
قراءات السبع (8ه) . رأی بعض التکلمین فى حر بة القراءة (55). ابن شنبوذ 
ومذهبه فى القراءة )٦٤(‏ وما بعدها . أو بكر العظار القری .)٩۵(‏ تأر بعض 
القراء بالنحو فى زعمه (0۳) . موقف بعض النحو بين من بعض القراءات (55) 
وما بعدها . المعرى ورسالة الغفران (۷۰) وما بعدها . 
۱۳۰-۷۳ التفسير بامأثور 
جنب تفسیرالقرآن (۷۳) ومابعدها . الإسرائيليات فى التفسیر(۷۵) وما بعدها . 
إشارة القرآن إلى الموادثالمقبلةالمتأخرة عن نزوله (۷۷) . التفسیر بالرأى (۸۰). مکانة 
الرواية فى ال ونقدها (۸۰) وما بعدها . معنی التفسیر بالمأثور (۸۳) . ان عباس 


سنن ¥ سم 


فى التفسير (۸۳) وما بعدها . رجوعه ف التفسير إلى الشعر (۹۸) وما بعدها . مجاهد 
وعكرمة من رواة ان عباس (4) . على بن أبى طلحة راوى تفسير ابن عباس 
(مه) . اختلاف الروايات فى التفسير المأثور ( )٠١‏ . القران ذو وجوه (۱۰۵) 
وما بعدها . الطبری وتفسيره (۱۰۷) وما بعدها . تفسير الطبری يؤدى إلى المرحلة 
الثانية فى مو عل التفسير (۱۱۵) . آراژه العقدية (115) . 
التفسير فى ضوء العقيدة 

ag‏ مذهب أهل الرأى 

المعتزلة ومخالفومم فى تناول القرآن (۱۲۱) وما بعدها . الطبرى وحنق النا بلة 
عليه (۱۲۳) . مجاهد وميله إلى التأويل (۱۳۹) وما بعدها . طريقة العتزلة فى 
نصوص الصفات الإلهية (۱۳۳) تصانيف الممّزلة فى التفسير (۱۳۵) وما بعدها . 
الغرر والدرر( أمالى المرتضى ) (۱۳۷). الرخشری وكتابه الكشاف (۱:۰) 
وما بعدها . مجاز القران و بلاء المعتزلة فيه (؟5١)‏ وما بعدها . الفخر الرازی 
وتفسيره (143) . تعقب ابن امنير ازخشری (+14). إنكار الزخشری على 
الأشاعرة ( ۱2۸) وما بعدها . منهج الزمخشرى والمعتزلة فى التفسير )٠١١(‏ . العقل 
عند المعتزلة معيار الحقائق الدينية (۱۵۸) . عدم إعان المعتزلة بالسحر والكهانة 
وما يحرى مجراهها (۱5۲) وما بعدها . الاعان بوجود الجن (۱50) . كرامات 
الأولياء (150). تأويل الکرسی" (۱۹6) . تأثرعاماء الكلام فى العقائد بعقائد 
الفرق السيحية الشرقية (۱۷۱) . القول فى أفعال العباد (۱۷۲) . اللطف الإلهىئ 
(۱۷۲) وما بعدها . جزاء عصاة المؤمنين فى الآخرة (۱۷۷) وما بعدها . الشفاعة 
للعصاة فى الاخرة (151) . أر باب التوقف فى العقائد (۱۹۹) . 
۲۸۵-۱ التفسیر فى صوء التصوّف الاسلامی" 


(۱۳) 


وحدة الوحود )۱ 66 وما بعدها . التفسير عن طر بی اويل والرمز (r)‏ 


س ۸ س 


ومابعدها . آية النور(۲۰۵). رأى لابن عر بى فى العقيدة (05؟) . جماعة إخوان 
الصفاء (۲۰۸) ومابعدها . تعالم الأفلاطونية الحديثة (۲۰5) ۳ بل إخوان الصفاء 
للنصوص الدينية (۲۱۳) ا إخوان‌الصفاء (۲۱۵) وما بعدها . الغزالى والتف 
عا وراء المعنى الظاهر (۲۱۸) وما بعدها . رأى الغزالى فىالصراط 00 
رأيهفى الشفاعة والكر امات (۲۲۹) . خصومته لإخوان الصفاء (۲۲۸). 
۳( 

موازنة بين إخوان الصفاء والتصو فة(۲۲۹) وما بسدها اطلاج (۲۳۰) 
ومابعدها . تأثر الصوفية ت تال فيلون (۲۳۳) . الجلال و لجال الإطميانعند ااصوفية 
والدقة فى مواضعهما منالقران 0 ومابعدها . التفسير الاشاری لقرآن (۲۳۹) . 
هلى فى الدين ما يجب كتمه (۲۳۷). نصنيف الصوفية فى التفسير (۲۳۸) وما 
بعدها . ابن عر بى (۲۳۹) وما بعدها . حدیث لابن عربى مم ابن رشد (۲:۱). 
افتوحات ال کی وفصوص اطع  )۲:۳(‏ . تفسيراين عر بىلوحدانية الوجود (45؟) 
يسمى الصوفية تأو يلهم للقرآن إشارات لاتفسيراً اتقاء لعلماء الرسوم (۲:۷) . تفضیل 
عل الصوفية على عل علماء الرسوم ( ۲8۸). تفسير ابن عر بى وأمثلة منه (هغ؟) 
ومابعدها . قد يكون ابن عر بى متأثراً بالفلسفة الإغر يقية (۲۵0). الششيخ السجاعى 
وشرحه لأغنية أو قردان (۲۵۷) . طريق التأو یل ۳ برفع التفسير الظاهر عند الغزالى 
وغیره من الصوفية » ومنهم ابن عر بى )۸( وما مدها . تاویل قصة الفيل 
(554) . معنى التطبیق عند ابن عر هى (۲۹9) . مباينة طر يقته لطر یقة الإسماعيلية 
الباطنية )٠٠١(‏ . نعيه على أهل الظاهر وأهل الباطن (-۲۹) وما بعدها . تأويله 
ستر العورة وغيره من أمور العبادات كالركاة والحجّ (54؟) وما بعدها . تجاوز 
الغزالي آیضا الفهم ی تضرع 00 بینه وبين ابن عربى فى ذلك 


عر ی ا لو اذى یعتنقه بعض ۳ 5 ان سینای ماهية 
الصلاة (975؟) وما بعدها . رأى إخوان الصفاء فى العبادة الشرعية والفلسفية 


— يه س 


(۲۷۷) وما بعدها . تحذير السهروردی من معارضة الشريعة المقيقة (۲۷۸) . 
الأفكار الصوفية عند ابن عر بى كامنة فى القرآن (/0) . الشعرانى وأستاذه 
الحواص (۲۸۰) . استنباط الصوفية علا من ارتباط الحروف والأعداد على منهج 
الباطنية والحروفية والبابيين (۲۸۰) استخراج الشاعر الفارسی سنا ى كلة « بس » 
من باء البسملة فى أول القرآن وسين «الناس» فى آخره (۲۸۱). تاج ما 
أسماء بعض الأنبياء (۲۸۱) . اية فهم منها بعض الصوفية فى قراءة ها وحدة الوجود 
(Ar)‏ 1 احتحاج الصو فية بالقرآن لطر يتنهم فىالذ 1 (۲۸۳). الذ کر بلفظ «هو» 
(۲۸۶). استنباط مقام الفناء ما جاءفی الحديث « فان كنت لاتراه » (۲۸۵) . 
كك ۳۳ التفسیر فى ضوء الفرق الدبنية 

معاقد مذهب الشيعة (۲۸۰) . الخوارج والاشارة إلمهم فى القران (۲۸۷). 
هل فى القرآن إشارة اتصویب فمل انطوارج وللحرب بين على ومعاوية والقدرية 
(۲۸۸) وما بمدها . هل فى القرآن إشارات للأمويين (۲۸۹) . تفسير الشحرة 
اللعونة فى القرآن (۲۹۰) وما بعدها . منزلة على رضی الله عنه عند أهل السنة 
(۲۹۱) . الاحتجاج لقوق العلو بين السياسية (۲۵۱) . عقيدة الشيعة على (۲۵۲) 
وما بعدها . قدح الشيعة فى النص العمّانى للقرآن (۲۹۳). الز یادات على النص 
العمانی عند الشيعة (۲۹۵) . نشر شيعة بغداد سنة ۳۹۸ ه نصا للقرآن عندهم » وقد 
ج بإحراقه (5.؟) . مصحف على روعى فيه القرتيب التار خی » جمع على للقرآن » 
ترتيب السور عند الشيعة (۲۵5) وما بعدها . مصحف لمقبة بن عاص على غير 
الترتيب العروف .(۲۹۷)مصاحف کتبت‌نی‌عید عمان باقية فی‌عدة مواطن (۲۹۸) . 
مصاحف وغير مصاحف كتبت خط على (۲5۹۸) وما بعدها . حديث لى مع 
طلحة نی شأن مصحفه ومصحف عمان » وفيه شهادة لمصحف عمان بصحة مافيه 
(۳۰۰) وما بعدها . الصحف الكامل عند الشيعة مخبوء عند الامام النتظر یظهر 


بظهوره (۳۰۱) . النص العمانى للقران أساس الدين عند الشيعة غير 5 بشترونه 


بت وة س 


ما بوافق نحلتهم (۳۰۲) ۰ أرفع الصادر عندهم فى التفسير الأثمة (۳۰۳) أول مفسّر 
عندمم (۳۰۳) انتهاء آسانید التفسير عندهم ای واحد من أهل البیت و ی أحد 
الأأمة (۳۰۵) وما بعدها . یتوسم الشيعة فى اقتراح قراءات للقرآن توافق مذهبیم 
ولكنهم لا يتعبدون مها (05") وما بعدها . آية روون فبها قراءة تخالف رسم 
الصحف . )۳٠١(‏ أمئلةأخرىارواية قراءاتتخالف النص العتمانى (۳۰۷) ومابعدها . 
إقحامهم فى القرآن زيادات تؤيد مذهبهم (۳۰۹) وما بعدها . رميهم النص 
العمانى فى بعض الواطن بعدم الانساق وبالتفکك ورواية ترتيب آخر )©1٠١(‏ 
وما بعدها . يكاد القرآن فى نظرم یکو ن كتابا شيعيا (۳۱۲) . فهمهم فى سورة 
الكيف (۳۱۲) حلمم بعض صفات الم فى القرآن على كبار الصحابة (۳۱۳) . 
ممهمات القرآن )۳٠١(‏ ومابعدها . التعريف والإعلام للسبيلى )۳٠١(‏ . الممهمات 
فى الحديث (۳۱۷) . التجار الذى صنع منبر الرسول عليه الصلاة والسلام (۳۱۸) ٠‏ 
مؤلفون فى ممهمات الحديث (۳۲۰) وما بعدها . تفسير المغضوب ءلم والضالين 
فى سورة الفاتحة بالأمو بين (۳۲۲) . تفسير الشيعة مبهمات القرآن ما وافق أهواءهم 
(rrr)‏ . کنایات ورموز للشيعة عن خصومهم من الصحابة (۳۲). تعظم أهل 
السنة أهل البيت على نحو مخالف الشيعة (۳۲) وما بعدها . تأويل الشيعة آية 
النحل (۳۲) وما بعدها . تأو يلهم آية النور (۳۲۷) . تأویل آنات فی سورة البلد 
(۳۲۷) . تأو يلهم آیات أخرى (۳۲۷)وما بعدها . حملهم مط ا 
على الأنمة (۳۲۸). تأو يلهم فى سورة الرحمن (۳۲۹). تأویلهم التين والزيتون 
(۳۲۹) وما بعدها . على فى زعمهم بعل ما کان وما يكون (۳۳۰) وما بعدها . 
تحملون الكلمة على على (۳۳۱) . الکلات فی القران م الأعة فى زعمهم (۳۳۱) . 
احتحاجهم للرجعة (۲۳۳) . تأويل الإسماعيلية وغلاة الشيعة للقران (۳۳) . 
تأويل فرقة البابية (۳۳) وما بعدها . 


۷ ۳۵ الق ادن الاسلایی 

الإسلام ومقتضيات الحضارة الحديثة (۳۳۷) . رأى فریق من انود على رأسهم 
ند أمير على فى نشجيع الإسلام للحضارة بشرط التحرر فى فهمه وترك الجود 
(۳۳۷) وما بعدها . يتسمى هذا الفر بق باسم «المعتزلة الحدثين» (۳:۲) . أحكام 
العاملات عندم ليست خالدة بل بر اعی فيها الزمن (۳۶۲). برى أميرسيد علىأن 
الرسولعليه الصلاة والسلام أ لغى ارق (۳۶۳) . لاتأخذ هذه الطائفة بالحديث وهو 
عند كقتصص آلف ليلة وليلة (*5 *) ومابعدها . إنكارم لحية الإجماع (۳۶۵) . 
أخرج بعض هذه الطائفة القران فى رجمة إنجليزية على الترتيب الزمنى (24) . 
۳ أحمد خان بهادر تفسيراً للقران اجه فيه إلى إثبات النسخ (2407) . حركة 
التحدید فى مصر والوازنة بینها و بين المركة امندية )۳٤۷(‏ وما بعدها . السید 
حمال‌الدین الافغانی (۳۶۸) وما بعدها . مد عبده )۳٤۹(‏ . جمال الدین ورینان 
(۳۰۰). محیفه‌العروة الوثتی (۳۵۰). محاضر ات مدعبده فى التفسير (۳۵۱) . عل 
انار وصاحبها السید رشید رضا (۳۵۱). مبدأ مدرسة مد عبده أن الاسلام دين 
على صالم میم الشعوب والأز مان وملابسات الضارة (۳۵۲) . ليس فى الاسلام 
ما يناف المدنية الحديثة و بعض مسائل ار با (۳۵۲) . احطاط المسامين فى نظر هذه 
الدرسة يرجم إلى الجود على المذاهب الأر بعة (۳۵۳) . يحب الرجوع إلى الكتاب 
والسنة وعمل السابقين (۳۵۳) . الا العصر يتطلب ننام جديدة (284) . الانتفاع 
با کی ( الفونوغراف ) فى تسجيل اءترافات المتهمين وعدم الاقتصار على البينة 
(۳۵4) وما بعدها . مقاومة مبداً التقلید فى الفقه (۳۵0). آواب الاجتهاد | تفای 
(۳۵۰) وما بمدها . تری هذه الدرسة أن الشريعة تقرر قاعدة الاحتهاد ورعابة 
الأصلح » وتبنى على ذلك سن أحكام تقتضيها ضرورة الزمن و إن خالفت النص 
(۳۰۷) .إنكار هذه المدرسة لاحيل الفقبية )٠١۸(‏ . مسألة يفتى فا صاحب النار 


(۳۰۹) وما بعدها 2 الشية عل عبده فقهاه الذاهب بقساوسة بمزنطه حين الفتح 


العهانى (۳۱) . فكرة المؤتمر الاسلامی (۳۹۱) . رأى المدرسة فى وضع کتاب‌نی 
الفةه موحد يعمل به فى البلاد الاسلامية (5") نمی الدرسة على البدع وانفرافات 
(40"). قرب هذه المدرسة من المذهب الوهابى (>م) . الإنكار على تقديس 
الأولياء (>”) . تأثيركتب ب ابن تيمية وابن اقب ( (6+) وما بعدها . تأثر الدرسة 
فى بعض التواحی بالغرالی ی الشيخ تمد عبده بين أداء العبادة فى 
مظپرها الصورى وأدائها 3 التبذيب ۰ و عثل لذلك بالوكاة والصلاة (۱۰۸) 
وما بعدها . ری تمد عبده أن إنشاء المدارس أفضل من تأسيس الساجد (55) 
مقاومة المدرسة لات البشر بن المسيحيين (۳۹۹) وما بعدها . إجيل برنابا 
(۳۷۰) . کتاب محمد عبده « الاسلام والنصرانية » (۳۷۰) . مدرسة الدعوة 
والارشاد الاسلامی (۳۷۰) . 

منهج مدرسة مد عبده فى تناول القران (۳۷۲) مراعاة الفواصل فى القرآن 
لا تحبز عنده تقدیم ماحقه التأخير (۳۷۳) وما بعدها . من مبادىء هذه المدرسة 
أن القرآن لا حتوی على مايعارض العم (۳۷۰) . يدل القرآن على حركة الأرض 
وغير ذلك من المعلومات الكونية (5/ا”) وما بعدها . سنن العمران الثابتة فى القران 
(۳۷۷) ۰ أهمية دراسة التار بخ فى النظر الإسلامى (۳۷۸) . علاقة القران بعل 
الطبيعيات (۳۷۸) . العناية بعلوم الکون (۳۷۵) . العناية بالفنون وعلوم الصناءات 
(۳۸۰) وما بعدها . استشهاد عن عبده ى تفسیر القرآن باراء الأورو بمبن (۳۸۱) 
ری الدرسة فى بعض الآيات بعض نظر یات دارون (۳۸۳). على دارس القرآن 
أن يعرف النظر يات الحديئة (۳۸۳) . تفسير المدرسة الجن فى القرآن بالمكرو بات 
(4م*) . العدوى والطاعون ۳۸٤(‏ ) . هل رجم النوع الإنسانى إلى أصل واحد 
)۳۸°( رأى المدرسة فى تعدد الزوجات (۳۸۷) القرآن يثبت الساواة الأدبية بين 
الرجل والمرأة )۳۹٠(‏ . الإسلام الحقيق دين العقل (۳۹۰) . تفسير المدرسة لابن 
السبيل (۳۹۰) وما بعدها . نعی الدرسة على التقليد (۳۹۱) . خطر الاعتقاد فى 
الحرافات (rar)‏ وما بعدها . تقر يع الق بين للبدع )1^( ۱ 


0 ام 
لالز مین 
یب ١‏ حت 


كذيك يصدق على القرآن ما قاله فى الإنجيل الم اللاهوتى التابع لس کنيسة 
الحديثة : بيتر فرنفلس Werenfels‏ 2۰۱۵۲ : 
« کل امرىء يطلب عقانده نی هذا الكتاب القدس » 
و بجد فيه على وجه الخصوص ما بطلبه » . 
فكل تيار فكرى بارز فى مجرى التار ريخ الإسلانى » زاول الاتجاه إلى 
تصحيح نفسه على النص القدس » وإلى اتخاذ هذا النص سنداً على موافقته 
للإسلام » ومطابقته لما جاء به الرسول | عليه الصلاة والسلام ] . و بهذا وحده 
كان يستطيع أن يدعى لنفسه مقاماً » وسط هذا النظام الدينى » وأن محتفظ بهذا 
للقام . 
هذا الاحاه » وتعاطيه للتفسير» كان بطبيعة الال هو المنبت لكتابة تفسير 
مذهبى سرعان مادخل فى طور المنافسة مع التفسير السطحى البسيط . 
ومقصد البحوث التالية هنا أن تبيّن تبياتاً مفصلاً : على أى وجه » و إلى أى 
مدى من النجاح ايجبت الذاهب الدينية فى تاريخ الإسلام » إلى تحقيق ذلك 


عد # و 


الصالحة » فى إقامة النص نفسه . 

فلا وج د کتاب تشریعی > اعترفت به طائفة دينية اعتراقاً عقديا على أنه 
O ۰ ۰‏ . ی 5 
لعن مدل أذ موسوم به 6 يقدم” ١‏ نصه فى آقدم عصور تداوله مثل هده الصورة 
من الاضطراب وعدم اقلق ا د اران 


)1 بر جولد زه رکتب الشرائع السابقة فى نصوصها الأصلية » فكيف بحم 
پا ليست کالقرآن فى تعدد الوجوه والقراءات ؟ على أ نه بناقض نفسه » فسيقرر 
هو فما بل ( فى هذا الباب إذ عرض للكلام عن حسدیث نزول القرآن على سبعة 
أحرف) أن اتود يقول پنزول التوراة بلغا تكثيرة فى وقت واحد ء أليس هذا 
شدباً نزو ل القرآن على أحرف ؟ آما النصوص الباقية من الكتب السابقة فهى 
متلفة اختلافا كيرا بل متضاربة أيضاً . وهذا رره حولدزمر نس ه كذلك 
حمث يتساءل (فى باب التفسير بالمنقو ل التالىلهذا الباب عند الحديث عن أبى الجلد) : 
ى نسخة من التوراة كان يتخدمها ( أبو ال جلد ) فى دراسته ؟ ففى هذا اعتراف 
بوجود نسخ متلفة . وه_ذا مابؤيده علماء العرب ( كان حزم فى الملل والنحل » 
وأبى الفداء فى مقدمة مختصر تار الشر حيث ذكر ثلاث نسخ معروفة لاتوراة » 
وغبرها) . وكذلك الانحیل اختلفت نصوصه اختلافاً أساسياً باختلاف رواته من 
الحواريين كا تأ كد ضياع كثير منه ومن التوراة ( انظر مقدمة آرثر جفرى على 
کتاب الساحف لانن أبى داود» فقد بين عا لایدع مالا لاشك أن تاريخ التوراة 
والاتحل وسمحة نسيتهما وحرفتهما أبعد شىء عن الصحة والوئوق ) . 

(#) معنى الاضطراب وعدم الثبات فى النص : هو وروده على صور محتلفة أو 
متضاربة لابعرف الصحيح الثابت ميا . آما ورود النص على صور لها ييح 
النسبة إلى مص‌دزه متوار الروابة عنه فايس فى دك شىء من الا ضطر اب وعدم 
الثبات . وقراءات القرآن العتمدة مهما اختلفت فى الاص الواحد متوائرة كلما 
مقطوع بصحة نسبتها إلى الصدر الأصلى »كا .قرر ذلك جواد زر نفسه فما بعد . 
وحسك أنه هنا شید باختلافها منذ أقدم عصور تداو ها . فعنى ذلك أن ا ها 
الأصلى للناس وهو الرسول عليه الصلاة والسلام كان على بينةمن هذا الاختلاف ۰ = 


وفى جميع الشوط القديم للتار خ الاسلاعی » لم حرز الیل إلى التوحيد المقدی 
تفن لا ناز 

والنظام المقدی الدقیق التطابق » وتغلغل روح عامة تامة من المائل والتوافق 
أمر ليس من خصائص النص الأصلى من حيث هو طابع بارز له » ول ببرز إلى 
الأمام إلا فى مراحل متأخرة . 

وعلى عكس ذلك نستطيع أن نلاحظ من نعوت غير تافهة » بل أساسية فى 


= وهو الواقع فعلا » فقد آخبر الرسولبالحديث الودوق به أنالقرآن أنزل على سبعة 
أحرف وأذن بقراءة ماتيسر من ذلك » كا سيقرر جولد زمر . وإذا كنا قد آمنا 
بأن الرسول جاء بالقرآن ازم أن نؤمن أيضاً عا وصف به هذا القرآن . وقد وطح 
العاماء عا لا مزيد عليه فوائد تعدد القراءات » وليس أقل هذه الفوائد أنه ناحية 
من نواحی الاعحاز الذیاختص نه القرآن » لانه تعدد قراءاته کانه عدة کتب م4 
لاکتاب واحد ء لاسما إذا كان فى کشر من هذه القراءات إن ۸ یک ن أ کثرها 
تروة جديدة فى تشر بسع أو حكمة أو حو ذلك . فمل انصکست الابة حتى محسب 
للزبة عايا » والذهب رانا ؟ 

(ج) لابستطيع أحد أن يثبت أنه كان هناك ميل إلى توحيد نص القرآن ٠‏ 
بله اتتصار ذلك الیل . وفى ذلك يناقض جواد زر نفسه عا سيذكره فا بعد من 
أن السامين تلقوا القراءات الختلفة بالتسامح الول وک عن وله قاذ كر 
وان لأعة أن .فى دوعه ای :والشوة سفن عل ضحة خد ار سول 

من إنزال القرآن على سبعة أحرف . ٠‏ وجمع مان لمسحف لم يكن رغبة فى توحيد 
النص س کا توهمه جولد زر فما بعد بل قصدا إلى إثبات القراءات القطوع 
بسحها ونسيا إلى الرسول 2 ولذلك أمر بكتابة حمس نسخ أو أ كثر مختلفة 
القراءات » وما ساعد على استيعاب القراءات العتمدة إهال النقط والشكل فىالخط 
العر نى حينئذ » فم‌ذا عامل مساعد لا موجبکا توه المؤاف ف) بعد . وکل ماعی 
به الاسلام هو التثبت من‌صحة القراءة وتواترها. فإذا ثبت ذلك فعل ىكل ملم قبوشا 
واعتقاد أنها قرآن » کا یکفر من أنكر ذلك . 


تست 


حقيقة الدين » أن الیل إلى توحيد النص الأصل غریب على الاسلام فى بادیء 
الأمرء أو هو على الأقل آمر غيرذى بال . 

ليس هناك نص موحد للقرآن » ومن هنا نستطيع أن نامح فى صياغته الختلفة 
أولى مراحل التفسير . والنص المتلق بالقبول ( القراءة الشپورة ) » الذى هو لذاته 
غير موحد فى جزئياته » يرجع إلى الكتابة التى تمت بعناية الخليفة الثالث : عمان 
دفساً للخطر الائل من رواب ةكلام الله فى مختلف الدوائر على صور متغابرة » وتداوله 
فى فروض العبادة على نسق غير متفق » فعی لا رغبة”*" فى التوحيد ذات حظ 
من القبول . 

بيد أن هذه الرغبة لم يصادفها التوفيق على طول الط . فان النص الأصلى 
المفترض » الذى ينسب إلى نفسه - بعنى أدق من الکتب السماوية فى أديان 
أخرى -- أن كل كلة منه » وکل حرف من حروفه -- بالمعنی الحرفى -- يمثل 
كلام الله الذى سل نصه المعتمد منذ القدم فى اللوح الحفوظ » ومن هذا اللوح 
لزل به ملك الوحى شفاهاً على الرسول الختار » هذا النص يعرض منذ أقدم عهود 
الإسلام ؛ فى مواضع كثيرة لک كيده ها الزواناكه ای شام 


: انظر محاضر نى‎ (۱) 
Katholische Tendent und Partikularismus im Islam, 
Beitraege zur Religionswissenschaft, Jhrg. I (1913-14) 115-142 


(#) ظبر فلك أن الرغبة فى توحيد النص لم تدر مخلد حد من السامين » فضلا 
عن عمان رضى الله عنه » وإنما كان القصد إلى إثبات القراءات الصحبحة » دون 
حجر فى اختيار إحداها » كا قصد تبعاً إلى منع الأخذ بقراءة لم تثبت فى الصاحف 
العانية » حيث أحرقت مصاحف كثيرة أخرى » منها مصحف عبد الله ن 
مسعود وغره ۰ 

(#) انظر كيف يعترف حوك زهر بوثوق الروايات : وإذاً فهل رسع منصفاً 
إلا الاذعان » والاقتناع بتعدد قراءات القرآن ؟ 


— ۷ سب 


تختلف اختلائاً ليس دای من نوع عادم الأههية”*؟ . ونجاه هذه القراءات يسود 
الیل إلى لتسامح ۳ فى اختلافها » فل تستبعد مثل تلك القراءات الختافة لصاح 
نص اعتمدت حته وحده »کا كان منتظراً من نص إلى إنما يمكن أن پنسب 
إلى نفسه حق الصدور عن الله إذا جاء فى قالب موحد متلق من الجيع بالقبول"“ 
بل اعتمدت أصالة کل هذه الروایات الختلفة » أى صدورها عن المصدر الالهی 
جميعاً » واحدة إلى جانب آخری . 

٠‏ وقد عالم هذه الظاهرة علاجاً وافيا » و بين علاقتها بفحص القرآن » زعيمنا 
الكبير : تيودور نولدكه ۸61۵٥۸٥‏ 1۳00007 فى كتابه الأصيل البكر : تاريخ 
القرآن + الذى تال جانزة أ كادمية النقوش الأثرية بباريس : 

Geschichte des Qorans; ) Göttingen 1860) | 


(#) مهما كان لاقراءات الختلفة من أهمية فل يبلغ ذلك محال مبلغ التضاد أو 
التناقض » حاشا لله ( أفلا يتدرون القرآن » ولو کان من عند غير الله لوجدوا فيه 
اختلافا کشرا ) » وقد حصر العاماء أنواع الاخنس لاف فل تزد على ثلائة أحوال : 
اختلاف الافظ والمنى واحد » اختلافهما حميعاً مع جواز اجتاعبما فى شیم واحد ؛ 
اختلافجما جميعاً مع امتناع جواز اجماعبما فى شیء واحد پل يتفقان من وجه آخر 
لايقتضى ااتضاد ( انظر : النشر لابن الجزرى ج ص 44 )۰ 

(#) ليس هناك تسامح بل يحب على كل مسلم قبول القراءة مق ثبتت روایتها 
واعتمدت صحتها » وکفر من ۳ ذلك کا سبق . 

(#) لا وجه لهذا التحم »> وقد أثدت الله سبحانه إع<از القرآن لكل من 
تحداء » أفلا بعلم جود زمر أن من أساليب البلاغة تنويع العرض مع عدم تغير 
القصد فى هذا التنويع » وك تساجل البلغاء فى التفئن بوضع كلة مكان أخرى » 
أو قراءتها على وجوه متعددة » ولكن هذا ذوق عرف نلتمس العذر لغير العربى 
ألا ید رکه : 

(۱) طبع المرة الثانة بتنقي حكل من : شفلى 560۳۵۱1۷ Friedrich‏ 


۱۹۳۸-۱۹۰۹ Aim < 0. Pretzl ورتسل‎ G. Bergstraesser وبرجشتر سر‎ 


س ١۸‏ س 


وتر © نشأة قسم كير من هذه الاختلافات إلى خصوصية الط المر بى » 
الذى يقدم هيكله المرسوم مقادير صوتية مختلفة » تبعاً لاختلاف النقاط الموضوعة 
فوق هذا الميكل أو تحته » وعدد تلك النقاط . بل كذلك فى حالة نساوى 
المقادير الصوتية » يدعو اختلاف الحركات الذى لا يوجد فى الكتابة العر بية 
الأصلية ما يحدده » إلى اختلاف مواقع الإعراب للكلمة » و بهذا إلى اختلاف 
دلالتها . وإذاً فاختلاف تحلية هيكل ارسم بالنقط » واختلاف اطرکات فى 
المحصول الوحد القالب من اطروف الصامتة » كانا هما السبب الأول فى شآ(“ 


(#) ۸ يكن الخط العربى سبباً فى اختلاف القراءات » بل كان مساعدا علىاستيعاب 
القراءات الصحيحة مالته التى كان عليها عند كتابة الصاحف العئانة » من إهال 
الط وااشكل » ا سبق . فليست العبرة الط » وإلا لاعتمدت قراءات پسمح القط 
بها كقراءة حماد الى سیذکرها الؤلف » وكقراءة ان شنبوذ وغيره » وسیذکرها 
أ » فقد كان يرى أن ماوافق خط المصحف العاف صحت القراءة به مق صح 
وحمه فى العربية » بقطع النظر عن الرواية » ولذلك أدب وعذب واستتيب حق 
رجع عن غيه کا سیأی . 

(۱) تعتمد على الخصوصية الذكورة قصة أن أهل الأبلة (لا أبلة ) على دجلة - 
وهی القرية الى حمل الفسرون علا القرية الهمة المتنعة من قرى الضيف فى الآءة 
۳ من سورة الكيف س سألوا عمر أن يغير آية الكيف : «حق إذا أتيا ‏ أى 
موسی وصاحبه ‏ أهل قرية استطعا أهلها فأبوا أن يضيفوهما» بأن يقرأ :فأتوا أن 
يضيفوها بدلا من : فأيوا » لا فيه من مهانة لهم 74 ,11 ,182 Journal asiat.‏ 
وحكى ذلك أيضاً عن أهل تلمسان ( أغادير ) انظر: 

Basset et Nédromah et les Traras (Paris 1901) .اماظ‎ XII ۸1۰ ۰ 

(#) مقتضى كلامه هنا أن نشأة القراءات متأخرة عن الخط » وقد ذكر من 

قبل » وسيكرر من بعد أن عنصر الرية فى اختبار القراءة كان موفورا منذ أول 

تداول القرآن » وإذاً فلم يكن ذلك ناشثاً عن الكتابة . وقد علت أن إهال اقط 
والشكل كان مساعدا عی‌استیعاب القراءات الصحيحة لا موحياً للاختلاف . 


— ها ~~ 


حركة اختلاف القراءات فى نص لم يكن منقوطا أصلا » أو لم تتحر الدقة فى 
قل أو بک که 

ولبيان هاتین الحقيقتين قد تكنى بعض أمثلة فسب » أولا للاختلاف فى 
تحلية الميكل المرسوم بالنقط : 

لاه من سورة الأعراف : « ونادى حاب الأعراف رجالا يعرفونهم 
بسيام قالوا ما أغنى عنك جمعك وما کنتم تستکبرون 4 ؛ قرأ بعضهم بدلا من : 
تستکبرون بالباءالوحدة » نسشكثرون بالثاء للثلفة 09 . 

والآبة ۷ه من هذه السورة أيضا : « وهو الذى يرسل الرياح بشرا بين يدى 
رحمته » » قرىء أيضاً : نشرا بالنون يدل الباء ۳ . 

والاة ١١4‏ من سورة التوبة : « وما كان استغفار راهم لأبيه إلا عن 
موعدة وعدها إياه » بالياء الثناة التحتية ؛ وف قراءة ‏ من الغريب نپا قراءة 
جاد الروانة -: « آباه » بالاء الوحدةگ . 

وفى الآبة ٩۶‏ من سورة النساء وردت حالة كثيرة الافادة » إذ تنطبتی الظاهرة 


۸۲۵1816 Geschichte des Qorans ) 1 Aufl. ( 261 oben: (۱)انظر‎ 

(#) ل تعتمد هذه القراءة فى القراءات السبع ولا الأربععشرة . بل هی منكرة 
ولا يعرف على وجه التحديد من قرأ بذلك . وحسبك هذا دليلا عی أن الخط لم 
يكن هو العمدة فى صحة القراءة . 

(٭) نينت هذه القراءة » بضم اانون وسكون الشين عن طريق ان عامر من 
السبعة ؛ وبضم النون والشین عن طریق نافع وان کثر وای 0 وأفى جعفر 
ويعقوب » ووافقمم ابن حبصن واليزيدى » وقراً مزة والکدای وخلف باللون 
لفتوحة وسكون الشين على ااصدر الواقع موقع الال » فتبین لك أن مبنی ذلك هو 
توائر الرواية لا هيئة الرسم . 

() هذه قراءة منکرة بالاتفاق فلیست من السبعة ولا الأربععشرة . ولو كان 
عرد الخط كافياً لاعتمدث . 


س د 


الذ كورة آتفا ع ىكل حرف تقر با من حرف كلة فما : « يأمها الذين آمنوا إذا 
ضر بتم فى سبيل الله تبينوا ولا تقواوا من أ وك اسلم لست مؤمنا » ؛ فبدلا 

من : « فتبينوا » قرأ جماعة من قات القداء20*) : « فتشتوا » ٠‏ والهيكل المرسوم 
« مسوا» تحمل الوجهین( وغل کل حال لا تسر هذه الاختلافات 
وین و المعنى العام ولا من جهة الاستعال الفتهى . 

ولکن مثل هذا الفرق بوجد فى الوضع التالى : 

رحو اراد رن لي درا ری رت 
بنى إسرائيل محلا من ذهب وعبادتهم إياه ؛ فهو يقول E‏ 
فک باتخاذك العجل فتو بو إلى بارشک فاقتلوا آفسک ذلک خير یدود عند 
بارش فتاب عليكم إنه هو التواب ارحے » . أى فليقتل بعضكر بعضاة" » 
( أو بالمعنى الحرفى للنص : فاقتلوا آنفسکم بأنفسكر ) » وهذا ينطبق فى الواقم على 
ماجاء فى سفر انلروج فصل ۳۲ فصلة ۲۷ » الذى هو مصدر الكلات القرآئية» 
ور ما كان مفسرون قدماء معتد بهم (ذ کر قتادة البصرة التونی ۷ معلام 


(#) بعترف جولد زر بأن من قرأ بذلك ثم من قات القراء » وثقات القراء 
ثم أصحاب القراءات التواترة » فبل بعد ذلك جال لتوهم أن الخط يعتد به فى ذلك ؟ 
والذین قروا هذه القراءة هم حمزة وااکسای وخلف ووافقهم الحسن والأعمش . 
والباقون ساء موحدة وباء مثناة دن أسفل ¢ وها متقار بان قال تشت فال 3 تديقة . 

)١(‏ ورد ذكر هذه الآية القرآنبة فى كتاب الديات لأبى عاصم النبيل ( التوفى 
سنة ۲۸۱۷ ھ س (۹٦‏ كناسة حديث تعلق مها ؛ وقد روت ذلك على و جم‌من: 
فتثبتواء فتبينوا ( القاهرة سنة ۱۳۲۳ ه طبع الاسانلى ص ۱۵ - ۱١‏ ) 

(۲) انظر الانة ۳ من سورة النساء بتفسير ابن سعد ( طبقات ج > ص ٥۲‏ ) 

(#) هذا تقول بالباطل على القرآن . بل الصدر هو الاوح احفوظ للتوراة 
والقرآن وغرها من الكتب السماوية » كا قرر الؤلف فى صدر الكلام . 

(*) لا معنى للافتراض فى هذا الال » وعلى فرض أن قتادة قرأ بذاك فرعا حت 


ححة على ذلك ) قد وجدوا هذا الأمر بقتل أنفسهم » أو بقتل امین منهم » 
أمراً شديد القسوة » وغير متناسب مع االخطيئة » فاثروا تحلية الحرف الرابع من 
هیکل المروف الصامتة : « هاساوا » بنقطتين من أسفل » بدل التاء المثناة من 
أعلى : فقرأوا : « فأقياوا أنفسكم » ععنی : حقةوا الخرع ما ف » أى بالندم 
على الخطيئة المنترفة . وهذا المثال يدل فعلا على أف ملاحظات موضوعية قد 
شاركت فى سبب اختلاف القراء۴*۳2 » خلافا للأمثلة السابقة التى نأ الاختلاف 
فیها من جرد ملابسات فنية ترجع إلى ارسم . 

ويبدو أن نفس هذه الظاهرة توجد فى ايت ۸ - ٩‏ من سورة الفتح . وهنا 
مخاطب الله مدا[ صل الله عليه وسل ] : « إنا أرسلناك شاهدا ومبشرا ونذيرا 
لتؤمنوا باه ورسوله وتعزروه وتوقروه وتسبحوه بكرة وأصیلا » » فبدلا من : 
« وتعزروه » بالراء المبملة » الذى معناه : وتساعدوه » قرأ بعضهم : ل 


سے صحت عنده هذه القراءة عن طريق الاحاد لاالتواتر لأنهكان حافظاً وإن دمغه 
رحال التقد بالتدليس . ومم‌ما يكن من أمر فليست هذه القراءة من السبعة ولا 
الأربع عشرة ؛ على أنه إذا كان جولد زر يقرر أن القراءة للعتمدة هی الطابقة 
لا جاء فى التوراة فمذا خير تأیید بلسانه لحجية القراءات العتمدة . أما قتادة ن 
قال بأنه من القراء ؟ ولقد روى استعظام هذا الجزاء عن القاضى عبدالجبار العتزلى 
لا عن قتادة » ورد عليه العلماء ( انظر الألوسى فى الآية ) » فليس من الأمانة (سبة 
الأقوال إلى غير أصحاها . 

)+( قد عامت أنها ليست قراءة » ومن ذا قال ن‌القراء2 المنكرة من‌القراءات؟ 

(#) ليست من‌القراءات السبع ولا الأربع عشرة » بل‌هی قراءة آحاد لابنعباس 
( انظر الألوسى فى الابة ) فلا يعتد مها » وأخطأ جولد زمر فى فهم فروق العربية » 
فان التعز بر بالراء الهملة هو الذى معئاه التفخم والتعظم > والتعز ز بالزای العحمة 
هو التقوة التضمنة معنى التصر» فبذا الأخير هو الذى بصور معنى الساعدة تسويراً 
جهيراً فى العرية لا الأول خلافاً لاعبرية » قال تعالى : « فعززناها ثالث » أى 
قوبناههاءءلىأن مثل هذه الأوهام ماکان لام ماوزن فى إيثار قراءة على أخرى = 


بازای المحبة عمق : وتعظموه و لا ات أن كوث مر راقن تير 
N‏ ور آن اق یط نی الاريك ل أ e‏ 
نم ورد فى القرآن أحيانا - دون اعتراض من القراه - معنی أن الله سينصر من 
ينصره ( آية ۰ من سورة الحج » آبة ۷ من سورة تمد » وراجم : «وینصرون 
ا وجوه اق الأب لمن سورة الحشر ) » ولكن ر بما سمح لفظ : نصرء 
الرادف ۳" للمساعدة والمعونة » والمستعمل فى جميع الواضم المثار إليها » بهم معنى 
النصر الأدبى ( بالطاعة والامتثال ) » دون أن يصور تصو مرا جبيرا معنى المساعدة 
الملدية كا يصوره لفظ . عزر المستعمل هنا ( والتفق مع لفظ : عازر العبرى ) . 
وقد كان مجرد إضافة نقطة واحدة كافيا فى إزالة ذلك الإيهام : فانتقل المعنى من 
تقدم العونة لله إلى تعظي الله . وهو تصرف فى النص ستتناوله من قرب فى مساق 
هذا الفصل . 

وكثير عدد es‏ ار حول هذا ارم بل 
بنقطتين من أعلى أو من أسفل » فبو على الأول تاء فو 00 5 وعل 
الثانى ياء تحتية للغائب المذ کر » وفى كلتا الحالتين لا يكاد ينال العنی تغيير 


= وك ذا من‌الابات يشتمل على التعبير بنصر اله کا ذكر جولدزمر نفسه؛ أو ماهو 
ععناه أو أعنف منه دلالة بالنظر إلى تنزيه مقام الألوهية » مثل : إن تقرضوا الله 
قرضا حسنا » ومحوه . فلو كان لمثل هذه الاعتبارات تأثير لما بقى فى القرآن شىء 
من ذلك . 

(۱) ومن جبة أخرى ينبغى أيضاً آلارفض افتراض أن قراءة وتعززوه بالراى 
هى الأصلية » وأن قراءة الراء نشأت من التصحيف . والفعلان التاليان له (وتوقروه 
وتسبحوه ) أقرب ف العنى إلى التعزيز . 

(۳) انظر آخبار الأيام الأو ل ( العبد القدم ) إصحاح ه فصلة ۲۳ 

(۳) انظر الآية ۱۵۷ من سورة الأعراف . 


ذوبال ۳ . 
ویپذا ندخل فى دائرة اختلاف الحركات ف الحصول الواحد للحروف 


الات مع ا وذ خلت ات الا موق ت 


آنه ۸ من سورة المجر : «ماتتتل اللاشک إلا بالق وما كانوا إذا 
منظر بن » » فتبماً لاختلاف القراء فى قراءة اللفظ الدال على نزول افلاشکة » 
هل هو : ندل » أو : رل أو : تنل (كل هذه القراءات ممثلة فى الأقالم 
الختلفة ) » تفيد الع ىك لكلة بما يناسبها : نحن ننزل اللاشکة » أو لملائكة 


GOD re, 
.` زل‎ 


دان هذا الاختلاف فى المركات قد دعو إلى تغیبرات أبعد مدى من 


(۱) انظر نولدكه ج ۱ ( الطبعة الأولى ) ص ۲۸۲ » وفما بتعلق عثل هذه 
القراءات نسب إلى النى | صلی الله عليه وسل ] أنه قال : « إذا اختلفتم فى ارف 
هل هو باء أو تاء فاكتبوه باء » أسد الغابةج و ص سب؟ #0 

09 تقدم فرصة متازة لمثل هذا الاختلاف فى القراءة مجموعة هذا الافظ : إن » 
فبل هی إن المؤكدة المسكسورة أو الفتوحة » أو أن المصدرية الحفيفة . وفى سورة 
آل عمران » الابات ۹ ۸ نحد مثالا موذحيا لهذا ولاتكاف اانحوى فى تعايل 
هذه الفراءة أو تلك . 

(*) يؤوك المءنى فى كل هذه القراءات إلى مآل واحد » علی أنه أخطأ فى تعيين 
القراءات الواردة » فليس ماذكره فى السبع ولا الأربع عثمرة » بل ورد فا زيادة 
على القراءة الشهورة : تنزل بقشديد الزای الفتوحة مع ضم التاء وفتحها . 

(«) هذا الحديث ( فى #عليق الؤاف رتم )١‏ ظاهر الذعف ۰ فقدكان النى 
أمياً , ثم كيف تلفون والنى صلى الله عليه ولم بين أظبرهم يتلقون القرآن عنه 
شفاها ؟ وأعحب من‌ذلك حیط. اماف ( انظر التعليق رقم١‏ فص ۱۲ ) فی‌افتراض 
أنهناك قراءة أصلة » وأخرى محرفةأو مصحفة » وقد ظپر أنه يبنىعلىغير أساس » 


وأن مابزحمه قراءة ليس من القراءات ف شىء ۰ 


خیش العی ون اند ۳ من سورة الرعد : ل وتن دهم اللكتاب » : 
فقد وردت هذه ال جل بالقراءة التالية : «ومن عنده علم 7 الكتاب » ؛ كا أن 
ير اد على هذا فى تحريك لفظ « عل » . مح بالقراءة التالية ”© : « ومن 
عنده عم الکتاب ۳ 

0 اختلاف ۳ الذى بتوقف عليه فى نفس الوقت نظام ترکیب الججلة 
فى الآية > تتعکس أحيانا أيضاً صور من الاختلاف الفقبى . وتقدم الشال 
الأصيل اداك آية ٩‏ من سورة الائدة : « اما الذين آمنوا إذا فم إلى الصلاة 


فاغسلوا وجو وأبديكم إلى المرافق وامسحوا برؤسكم وأرجلكم إلى 


الكعبين » ۳ فالرخصة الرفوضة التى قال بها الشيعة » من الا كتفاء عند 


(۱) الکشاف + ۱ص ٤۹٩۹‏ 

(#) قراءة الجار والمجرور على أنه خبر مقدم وعم مبتدا وردت فى القراءات 
الأر بع عشرة عن الحسن والمطوعى ومع ذلك فهى من الشواذ . أما على أن لفظ 
« عم » فعل مبنى للمجهول فليست من هذه القراءات بل هى من المتكرات اد 
ها . ومن هذا ينتضح أن العمدة عند القراء على الروابة » فلا اختار ولا بداء فى 
قراءات القرآن . 

(*) قراءة نافع وابئ عامر وحفص والکسای ويعقوب بالاصب عطفاً على 
أيديكم وإذاً #كمما الفسل كالوجه صراحة والباقون بالخفض عطفاً على رءوسكم 
لفظا ومعنى ثم نسخ بوجوب الغسل أو حمل المسح على بعض الأحوال وهو لبس 
ا لحف » وللتنبيه على عدم الاسراف فى الماء لأنها مظنة لصب الاء كثيراً عطفت على 
المسوح » أو خفض على الجوار » وإن قال بعضهم لايتبغى التخر ج على الجوارلاًنه 
رد الا فالنعت او ماشذ من‌غره . آما الشيعة الذين عنام المؤلف فيم الامامية 
فقد روى عن أنى جعفر محمد بن على الباقر أن الواجب فى الرجلين الح » وهو 
مرفوض من جمهور الأنمة کا قرره المؤاف . على أن هناك قراءة شاذة بالرفع 
للحسن البصری أى ومغسول أرجلكم إلى الكعبين » فهو مع ذلك يقول بوجوب 
الفسل . هذا وماکان اختلاف الفراءات ليؤدى إلى اختلاف جوهرى فى الفقهلاسما = 


س 6 ٩‏ سب 


الوضوء سح مايغطى ارجلین » بدلا من غسابماء ٩۳‏ مبنية على عطف : 
» وأرجلم » على « رسک «( انجرور بالباء على حين أن وجوب غسل الرجلين 
59 على عطفه منصو بأعلى « وجوهک » التصوب مفعولا لقوله « فاغسلوا » 
( أى فاغسلوا وجوهک 2 وآرجلک) . 


3 


وطائفة ا من القراءعات الظاهرة ف هذه الدائرة تزمً 9 من إضافة 


حت فى العبادات التى تلقاها السامون عن الرسول مباشرقوقد عاممم الوضوء وماكان 
لاشمة أن يعتمدوا على جرد القراءة » والالما كان مهم من يوجب الفسل وم 
ان » بل يوجب الناصر للحق من الزيدية المع بين الفسل والمسح وهو قول 
داود الظاهری ایضاً . فاذلك إلا لأنهم بتمسکون‌عا أثر عن النى تعلیمه للمسلمین . 
ورما م يقف الباقر على النسخ أو كان النقل عنه ضعيفاً فقد تقل أيضاً عن غبره من 
أهل السنة مع بعده . بالنسبة إلمم » أو كات ااراد من السح الا قلال من الا . 
بيد أننا لا نريد انكار أن اختلاف القراءات قد بيترتب عليه اختلاف فقبى » فقد 
بنی الغقهاء نش وضوء اللاوس وعدمه على اختلاف القراءة فى « سم ولا مستم 4 
وجواز وطء الحائض عند الانقطاع قبل الغسل وعدمه على الاختلاف فى «بطبرن» 
اخ » ۰ بل فى ذلك خحة على أن القراءات العتمدة إبما هى عثاية آیات متعددة جب 
قبولها مها على أنها قرآن . 

Vorlesungen 273 : أنظر‎ (۱) 

(#) قد عمت أن من يقرؤن بالجر أيضآ يوجبون الفسل فليس مبنى إيجاب 
الغسل هو القراءة بالاصب كا زعم . 

(#) العجب أشد العجب من تسرع جولد زير إلى الم بأن الزيادات تۇر 
فى نشأة قراءات » مع أنه سيذكر بعد قليل أنه « ليس بواضح حقاً ماقصد منهذه 
الزيادات » هل قصد أصحابها إلى تصحيح حقيق لاص أو إلى إضافة تعليقات موضحة 
فقط لا تغير النص فى شیء » » ثم يرجم هذا الرأى الثانى » آلیس معنى ذلك أنه 
كان أولا فى شك من الأمر ثم اهتدى إلى أن هذه الزيادات من قبيل التفسير 
كسب وم يقل أحد إنها من القرآن ؟ فا هذا التناقض ؟ 


لاخ س 


زيادات تفسيرية » حيث يستعان أحياناً على إزالة وض فى النص باضافة ييز 
EN‏ حدد العنی امهم « ودفعاً لاضطراب التأويل . 
وقد رويت أمثال تلك الزيادات فى النص عن اثنين من حابة الرسول 
بوجهخاص » تظبر فى قراءتيهما على وجه العموم أشد الاختلافات ۳ التى تمس 
تین الل ادي من أعظم العامين مقاماً فى أقدم طبقة إسلامية : 
عبد الله بن مسعود ۴۳ » وأ ین کب ٩‏ » وقد انتفع فعلا رجال الجدل 
السیحیون بقراء‌ات الأول > اوها ححة للطمن نی فة اتتراءات الشمورة 50م 

۱۷0۱0616 (1) I. C. 32 : انظر‎ )۱( 

(#) من الهم السکثبرة الق وجمها النظام العتزلی إلى ابن «سعود أنه جحد 
سورةين ( المعوذتين ) من كتاب الله دون حجة » وأنه لم زل بقول فى عَمان القول 
القبيح منذ اختار قراءة زید بنثابت ( ان قتيبة : تأويل حتلف احدیث, القاهرة - 
مطبعة کردستان سنة ۱۳۲۰ ه ص ۲٩‏ ) . 

(۲) بسمی تارة عبد اله بن السعود ( ابن سعد ج ۳ قم ۱ص ۱۱۳۲ س۹ )۰ 
ونی کر ؟ عبد الله بن أم عبد ( البخاری : کتاب فضائل الأصحاب رقم ۰۳۵ 
ان سعد ج ۲ قسم ؟ ص ٩٩‏ س ۳. وف الفصل القاص بان مسعود من طبقات 
ان سعد أيضاً ج ۳ قم ۱ > ص۱۸۲ س۱۱) . ولفظ : عبد » الفذى ورد فى كثير 
من الأسماء القدعة » يبدو أن اله_امل على ا-تعاله هذا الاختصار هو اللاحظة 
المذكورة فى محلة جمعية الستشرقین الألمان ج ١ه‏ ص ۲۹۵ ( انظر أيضاً فلهاوزن : 
Reste Arab. 8‏ صع س ۱۲ من أسفل » ووحد أ ضا فى هذه 
السلسلة من الأسماء : أم عبد بنت عبدود (ان سعد ج ۳ قم ۱ص ۱۰۰ س ۱۸) 

(۳) لايوجد بهذا الاسم ماعداه وصحایاً آخر ( أسد الغابة ج ١‏ ص و ) 
إلا رجل یسمی أنى بن کمب ورد فى کتب الحديث فى إسناد للترمذى فى صحیحه 
( طبع بولاق ۱۲۹۲ ۵ ج ۲ ص ۲۹۷ س )١8‏ » ووصف بأنه صاحب الحرير . 
وبينه وبين!اصحابى الذى روى الحديث رجل واحد . وبينه وبينالترمذدى رجلان . 

() ابن حزم : الملل والنصل ( القاهرة ۵۱۳۲۱) ج ۲ ص م7 


وعلى ارغ ما نال النص القر ا نی فى قراءتبهما من تغييرات بعيدة اللدی ‏ ليس 
فقط من حيث الحروف واطرکات والکا ت كاذ كرنا ‏ فقدتمتعا بالإجلال على 
ا 06 النص القرآنى”" ؛ مع الرجوع فى ذلك إلى عک ۳ منسوب 
إلى الرسول [ صل الله عليه وسل ] . وكان ی الذى استخدمه جمد [ صلى الله 
عليه وسل ] أيضاً فى كتابة الوحى ‏ » يعد أقرأ الصحابة بشهادة جبريل 
وحسبك به شهيداً » وكان خيرم استعداداً لتعريف من يدخاون حديثاً فى 
الإسلام - عن طريق ال - وم الوحی اقرای ۳ . کا آن عید اه 
بن مسعود تلق شفاهاً من فم الرسول [ صلى الله عليه وسل ] سبعين سورة من 
لقرآن وهو لا بزال ند غلاما ترف الابل ؛ وكان من أول من آفشی نصوص 
ان فلس ان اه 0 وطبقاً حدیث عن الرسول روته أصح مجاميع 
السنة » يشتركان ( ی وابن مسعود) مع اثنين آخرين من الصحابة فى مزية 


عظيمة : » تعاموا القران من أر بعة : عبد الله بنمسعود » وسال مولى آی حذیفة» 


(*) بطلت حجتهما باع الءمالى » وقد أمر عمان باحراق ماعدا المصاحف 
القى أمر بكتابتها ومن ذلك مصحف ابن مسعود وغيره » ومدح النى لها لابدل على 
حجينهما الطلقة وقد مدح غيرها أيضاً » ورعا حصل ذلك ( بل قرره الكشرو ن( 
فى أوائل عبد الوحى . ورعا نسخت آيات لم یقفا عليها » أو غاب عنهما کشر من 
القرآن » وقد فرر ذلك العلماء . 

۱۰۵ ۱۰۳ طيقات ابن سعد < ؟ ق ۲ ص‎ )١( 

)۳( الوضع الساءققى ص ۱۰۳ س ۲۳ 

مم( انظر مثلا : 

6 ۳.۰42:18ظ Vorarbeiteu iv(Texte)11‏ ل Wellhausen Skitzzen un‏ 
)+( الوضع السابق .74,6) (Texte‏ 
(ه) طرقات أن سعد < ۳ق ۱ص ۱۰۷ 


 *‏ مذاهت 


واف نکب » ومماذ ن حل » » کا روی هذا الاعتراف عن الحرة النقة 
مجاهد : « لو كنت قرات قراءة ان مسعود غ م أحتج إلى أن أسأل ان عباس 
فى كير من القران ما سألته ل 
a‏ 
الاختيارية أيضاً إلى حجية ابن عباس الرفيعة ”“ » وقد روى أنه تلق عن 
ابن مسعود » ولكنه رفض أن يتبعه 047 .کا روى عن ابن مسعود » فى الاحتجاج 
لصحة قراءته اخالفة ام الات » هذا التعبيرالعنيف : « إن رجالا لم يؤذن 
قد تصرفوا فى القرآن من تلقاء أنفسبم » .كا روى أنهقال فى زيد بن ثابت» 
اذى يعد ۳ أبرز شود النص القرافى املق بالقبول : إنه كان صباً .يلعب 
مع الغلمان فى الوقت الفی کان هو ( ابن مسعود ) قد حفظ من ف الرسول بض 
وسبعين سورة 7" » وفى رواية أخرى « لقد سامت وزيد بن ثابت فى صلب 


(۱) ورد فی القسطلای + ٠١‏ ص۲۷۸ ( كتاب الأحكام رقم ۲۵ ) » وجرى 
هذا الحديث على اسان الجارية التأدبة فى قصص ألف ليلة وليلة (بولاق ۱۲۷۹) <۲ 
ص ويس ۰ حوابا على السؤال عن آأوثق القراء » انظر :11:711 ۸۵9۵1 Caetani,‏ 
حيث ذ کرسلاسل #تلفة من القراء الموثوق مم صادراً فى ذلك عنالرواياتالأورة . 

(۲) صحیح الترمذى < ۲ ص ۱۵۷ س ۱۲ 

(۳) طبقات ان سعد ج ۱ ص6١‏ س١۱‏ (4) انظر الإحياء لاغزالی + ۷۸۱ 

(ه) فى خر لان سعد ( جم قسم ١‏ ص ۲۷۰ ) أن ان مسعود أسف القة 
عمر ( فى موضع خاص ) وعدل عن رأيه . 

) ۵ س‎ ٠١4 كان الناس على عمد ابن جبير ( الرحلة طبع دی غویه ص‎ )٩( 
. يقدسون فى ارم القدس بمكة قرآناً فى قبة ال إن زيد بن ثابت کنبه ببده‎ 

(۷) ان سعد +۲ ق ۲ ص ۱.۰۵ س ۱۵ ء تاریخ القرآن لنولدكه + ۱ 
( من الطبعة الأولى ) ص ۲۲ تعلق ۲ . ورعا كان مقصوداً من حقير زيد 
الا عارة إلى قصة أنه طلب له أن يقرأ سورة الاعراف فلم يستطع ذلك . ابن سعد 


< وص ۲۱۱ س ۵ 


رجل کافر ”“ » فكيف إذاً وضعت قراءته » التى تلقاها عن المصدر الأصل 
مباشرة » وراء قراءة زيد بن ثابت 0 

ويتبين مدى الاجلال الذى اعترف ٩‏ به الناس0؟ إلى جانب القراءات 
الشهورة - للتغييرات العنيفة فى قراءتى هذين القارئين » من الظاهرة التالية : ققد 
أضافت جماعة المنزمتين الدینیین - فما بعد إلى مآخذ مختلفة جری الناس على 
رازه لتسو يخ الثورة على الخليفة عمان وقتله » تخطئته أيضاً فها نسب إليه من 


(۱) أسد الغابة ج ١‏ ص ١م‏ مادة : إسماعيل . وكا تضع الأسطورة المتأخرة - 
الصوفية غالياً أولثك الرجال الذين كان هم دور خاص فى أول الاسلام » فى دائرة 
الزهاد . كذلك لم مخرج زيد عن هذا . ققد روى أنه مع منالنى (لىاللهعليهوسل) 
حديث « إن اجى تن المعاصى كا ينف الكير صدا الحديد » ( أسد الفابة جه 
ص ۱۱۹ ) ۰ فتوحه فی صلاته إلى الله ألا عرمه من هذه النعمة , فلم بليث أن 
أصيب بای حق مات ) انظر : الأحياء جع ص ۲۷۲۰ ) 

(*) لأن زيد بن ثابت تأخر وانتهت إليه الرياسة فى القراءة وعاش بعدم زمناً 
طويلا ( انظر السيوطى : الاتقان النوع العشرون ) أما ثناء النى صلى الله عليه وسل 
على ابن مسعود وأبى » فلا عنم أن غيرها أحفظ منهما » وآمره إياها بالاقراء 
لتفرغمما لذلك » ها أن هذا الأمر إنما هو فى الوقت اللدى صدر فيه هذا القول » 
وقد جاء بعدها من بذها . وكون ان مسعود تلقى من نم الرسول سیعین سورة 
لاعنع أنه لم يصله من القرآن مارواء غيره » ونسخ مالم قف عليه » کا يظور أن 
أغلب مارواه على هذا النحو كان من السور المكية الغالبة اللقصر . وعلى کل حال 
فقد جبت الصاحف العثانية كل ماعداها بإجاع الأمة . 

(*) لا آدری کف يفسر جولدزيهر هذا الاعتراف بقراء‌ی هذ ين الصحايين » 
مع ماذ کره من احراق مصحفییما ۰ وما ثبت من أنه لا ۇ أذ ما ولا اغيرهما 
بقراءة لم يثبت تواترها وموافقتها للرسم الءمالى . 

(۲) فى حديث عن أفى ذر ( البخاری : کتاب التوحيد رقم ۲۲ ) أنه قرأ 


هراءة ای مسعود الاة رم من سورة اس . 


س ۰ س 


أنه ألقى بالمصحفين اللذين كتبهما ذانك الصحابيان النقيان فى النار : وهوعمل 
۳ فص تسب ضاق له :موه إل اقرف اس ارين 
الحقد والانتقام . فقد روی أن ابن مسعود » لما ولی اللليفة بعد عزله من ولاية 
الكوفة » الوليد بن عقبة مكانه ‏ وهذا كان آساوب حياته قليل الانسجام مع 
الذوق العام عند صالى السامین - ۸ ألقى خطباً مثيرة فى العلانية . وخطأ ٩۳‏ الخليفة 
آیضا علی ملا کر لامره بننی قر . ومن الاهانات ۳" الى ذ کرت 
الاسطورة نپا اعت بان مسمود عل داك احراق هة . 

ید آن هذین السحاییین لیسا پلوحیدین اللذین نسب ا ادشال زیادات 


(#) بل تلقی السامون أعس عمان كتابة ااصاحف على النحو الذی عت به هذه 
الكتابة بالقبول وأجمعوا إلا من شذ على العمل ذه الصاحف » وعد ذلك من 
من أعظم مناقب عنان » كا أ كيروا له رغبته فى بات القراءات الصحيحة وإحراق 
ماعداها » لعدم خلوصه من‌الشواف ؛ وقد روى عن عمر أنه كتب إلى ان مسعود 
مهاه أن ,قرأ القرآن بلب<ته وأن يتمسك بالرواية والتقل . فلا وجه لاتهام الخليفة 
بالحقد لا سما إذلم يأمر بإحراق مصحف اين مسعود وحده » بل كل ماخالف 
ااصاحف العثمائية ومنها مصحف ان مسعود ورعاکان حولد زمر قد فطن إلى 
ذلك حيث عير عن ٠‏ الأخبار المروية فى ذلك الاعهام ا ما أسطورة . 

(۱) ای هشام ( قستنفلد ) ص ٩۰۱‏ » وفيه وصف مؤثر اعلاقة ان مسعود 
بأبى ذر » وقد دفن ان مسعود جثة هذا الرجل الصا الذى مات فى منفاه . 

)۳( العقيدة وااشريعة ص ١١8‏ 

(۳) اللحب الطرى : الرياض النضرة فى مناقب العتمرة ( القاهرة ۱۳۲۷) + ۲ 
ص ۱۳۹ س ۸ 

(5) انظر اليعقوبى ( نشر هونم ) < ۲ ص۱۹۷ ۰ ويبدو أن مار جلیوث معلق 

أهمية کیبرة فا يتصل بصحة النصوص المانية على الهم المنتثمرة عن إحراق نصوص 


يع 


The early developpment of Muhammedanism, London ری‎ 


1914,73) 


على النص الشپور للقرآن » بل روى ذلك أيضاً بين حين وانخر عن خرن . 
قو ٢‏ اور 0 3 

وليس بواضح حقاً ماقصد من هذه الزيادات ۲ : هل قصد أسحابها منذلك 
إلى تصحيح حقيقى للنص » أو إلى إضافة تعليقات موضحة فقط لا تغير النص فى 
شىء » ونظر إلمها جبل متاخر بالنظرة الاولی ؟ . ولتصحيح هذه النظرة روى عن 
بعض الصحابة أنه جوز إضافة مثل هذه التعليقات المعينةعلى الفبم » دون اعتراف 
بأنها من نص الوحى ( جواز إثبات بعض التفسيرف الصاحف وان لم يعتقده 
01 ) 
قر . 

ففى آيّة ۰۰ من سورة آل عمران : « وجثتك بایات ( القراءة الشپورة باية ) 
من ربكم فاتقوا الله [ + من أجل ماجتتکم به ] وأطيعون [ + فها دعوتكم 
ا وح آخذت ال یادات الوضوعةبین العقوفات والرو بة عن عبد الله ن مسعود 
مظبر التکلات الفسرة ۳۳ إل جانب التص الاقرب لی البساطة . 


وف 3 ٦‏ من سورة الاحداب :» النى أولىبالمؤْمنين من | نفسهم 6 وازواحه 


(۱) كذلك حصلت وجوه من النقص عن القراءة الشپورة » فإن عبد الله بن 
مسعود وأبا الدرداء لا شرآن : « وما خلق » فى الآبة ۳ من سورة اللبل . 
( البخاری : کتاب فضائل الأصحاب رقم ۷ وکتاب التفسير رقم ۳۵۱-۳۵۰) 

(۲) الزرقای على الوطاً + ۱ ص ۲۵۵ 

۱٤۸ الكشاف فى الآنة < ۱ ص‎ (r) 

(٭) تراه يقرر تةريراً ظاهراً فى هذا وما قبله أن هذه الزيادات ليست من 
القرآن وإنما هی من قبیل التفسير . وهذا ما قرره العلماء أبضاً ( انظر الاتقان 
لاسیوطی : النوع الیانی والثالث والرابع والخامس والسادس والسابع والعشرون 
معرفة التواتر والشهور والأحاد والشاذ والوضوع والدرج ) فقد ذکر السوطی 
أن هناك نوعاً يشبه الحديت الدرج وهو مازید فى القراءات على وجه التفسیر وذکر 
أمثلةكثيرة لابن مسعود وغيره » مع النص عی أن ذلك ليس من القراءات فى شىء » 
وعل غلط من قال بذللك . 


— ۷ ۷ نیت 


مانم » زاد ابن مسعود © فى موضع النقاط الرسومة ۳ - ندویرا لمعنى - 
« وهو أب م 4 

وف آنة ۳ من سورة البقرة : « كان الناس أمة واحدة فبعث الله النبيين 
مبشرين ومنذرين وأنزل معهم الکتاب باق ليحكم بين الناس فا اختلفوافيه » 
آضاف الصحابیان السابقا نکلة « فاختلفوا » بعد : «كان الناس أمة واحدة » 
طبقاً اموم المنطقى . 

ويبدو آن تكلة منسو بة إلى ابن مسعود فى الآبة ۷ من سورة الجادلة » 
قصد مها » إلى جانب اختلاف لفظى طفیف 2 شبهة دينية : « مایکون من 
نحوى ثملاثة إلا الله ( النص الشپور هنا وفها ياتى : إلا هو ) رابعهم | + 
ولا أر بعة إلا الله خامسهم ] ولا جسة إلا الله سادسهم ولا أقل ( النص المشهور: 
ولاأدنى ) من ذلك ولا أ کثر الا الله معبم [ + ذا أخذوافى التناجى ٩‏ ]ع 


فهذه الزيادة الأخيره بين المقوفتین أريد بها فها يبدو إزالة شبهة أن الله 
)۱( نت إلية هذه القراء2 فى الکشاف < ۲ ص ۲۰۲ 
)۳( حمل اماحظ فى رسااله ( 19 aاopuscu ria‏ ) هذه الزيادة بعد : 
« أمهاتهم » . ویدو أن لامنس لم .عمل بفهمه واستنباطه من هذا الوضع عند 
الجاحظ فى كتابه : 
Anm:4 (‏ 89 و Fatima et les 81116506 Mahomet‏ 
(۳) حقاً صرح القرآن فى الآبة ۰: من السورة الذكورة رفض أن يكون 
الرسول أبا للمؤمنين . 
)٤(‏ تفر الدن الرازى : مفاتیح الغيب » فى الآية ( 3 :ولاق ۱۲۸۹ دم 
ص ۱۱۲ ) . 
(#) لا وجه لهذا البداء » وهذه الزيادة لا تقدم ولا تخر » فقد قال الله 
صبحانه « انا كانوا » وهو تعمم لامحتاج إلى توطیح »> وقال «فاً 55 تولوا فم 
وحه الله ») وغير ذلك . 0 ان مسعود لد س کا د ره الولف واعا 
هو : إذا انتجوا » وجلى بعد ما ذکر] نفا أن كل ذلك من قببل‌التفسم الذی زاده ‏ 


الشهيد علی کل شىء لا تقتصر شبادته على وقت التناجى » بل هو حاضر قبل 
۰ 7 5 . ۱ 
ذلك عند فصد الشروع فيه 
واهون من ذلك خطراً نك عبد الله بن مسعود للاية آلا من سورة 
هود : « وامراته قاعة » ۱ با وهو قاعد ]. 
ویکثر الیل إلى إقحام مثل هذه الزيادات لاحیث بتجه القصد إلى استیفاء 
علاقة منطقية أو دينية فس كا فى الأشلة الد كورة » بل كذلك عند التصد 
إلى حدید اقرب لامر تشر بمی يبدو غامض التعبیری النص الشهور ۰ 
فف الآنة الق ۳ مها من یز نكاح المتعة ¢ آبة ۳ من سورة 
النساء : « فا و به منهن فا وهن آحورهن فريضة » انت "ی الموضع 
الحاسم زيادة على هذا النحو : « شا استمتعتم به e‏ [ + إلى أجل مسمی | 
۱ 
فأ توهن آجورهن فريضة » » تقو ية لتأسيس جواز هذا النوع من عقد النكاح . 
دان مسعودللتصر عم عاهو مفیوم ضمنا من الآبة فد قال الله سمحانه : ولا آدی 
من دلك ولا كثر ء وهذا يشل الأحاد والعشرات ال > كذلك وضع و اقل » 
تفسيراً لكلمة : آدی . وكذلك الشأن فى زيادة ابن مسعود : « وهو قاعد » 
(۰) سبب هذه الزيادة غير واضح فى صيغة النص التى ذكرها اازمحشری فى 
السکشاف عند الآية المذكورة : « إذا انتحوا » 
)*( إعا استدل بذلك الشيعة الامامية الذذين رون نکاح المتعة » ورفض 
ذلك جمهور الأغة مع تقربر أن نكاح التعة حرم بعد حليل » وأن الزيادة الق 
ذكرها والق نسبت إلى أنى وان مسءود وان عباس قد نسخت ول قف الأولان 
على ذلك » ورجع عنها ان عباس بعد أن تبين النسخ . وفى هذا مصداق لما ذكرنا 
من آناصاحف الما نبة قد جبت کل ماءداها.والاية على نقيض ماذكره جود زیر 
نزات فى عقد النكاح الصحیح کا بدل عليه سياقها + و رتبت عليها أحكام فيه قررها 
الفقهاء » فلا علاقة للها شکاح المتعة الحرم . 
649 انظر المهيدة والشمر عة ف الاسلام ص ۳۰ 


وایة۱۹۸ من سورة البقرة » فى سياق تعالم الحج إلى مكة : « ليس عليكم 
جناح أن تبتغوا فضلاً من ربكم » » فقصداً إلى إزالة الشك فى أن هذه الكليات 
تتضمن الترخيص » الذى تشک فيه أفراد » بتعاطی ۴۳ صفقات التحارة فى نا 
القيام بعبادات الحج » آفحمت فى بعض القراءات هذه الزيادة ‏ نسبت هذه الزيادة 
إلى ابن عباس : « ليس علیکم جناح أن تبتغوا فضلاً من ر یک[ وب 
الحج ]27 ( أى الأسواق القديمة الى كانت معتادة فى الجاهلية» ©©. 

وفى آية ۲۳۸ من سورة البقرة : « حافظوا على الصلوات والصلاة الوسطى » » 
ساد اختلاف کییر حول : أى الصاوات انجس ينبنى آن ينب "من هنذا 
التصو بر البهم ( الصلاة الوسطی ) ؛ لخاول بعض حمل ذلك على صلاة الصبح » 
و بعض آخر على صلاة الظهر . و يريد العدد الراجح من قداى الفسرين أرنف 
یفهموا من ذلك صلاة العصر » لما ينسب من دلالة عظيمة إلى ذلك الوقت من 
النهار بوجه عام » وهی نظرة تسر بت ۳ إلى الإسلام من حيط أجنى ”“ . 
وقصدا إلى حماية هذا التفسير من تعبين وقت آخر منافس له » أقحم من بقول به 
توضيحهم فى نص القرآن » فرووا عن مولاة لعائشة - ذكروا زيادة فى توثیق 


(۱) انظر الآبة ٠١‏ من سورة الجمة ( وجوب ترك الع وقت صلاة الخجعة ) 
« فإذا قضيت الصلاة فانتشروا فى الأرض وابتفوا من فضل الله » . 

(٭) إا ذلك تصرح عفهوم السیاق ولا اهام اذ تزلت کل هذه الأبات فى اج 
وما ری به من أعمال » فهى زيادة تفسير وتو طیح 1 سبق 

(۲) الکشاف فى الا ة 

(۳) رعا كان معناه أيضاً : الصلاة الفضلى ؛ انظر . 

note 1‏ 57,آ Lammens Le Califat de Yazid‏ 
(*#) بل نغال » وتعوزه قوة الاستدلال . 
5( فى أهمية صلاة العصر فى الإسلام » انظار : 
Arch f. Religionsw IX 293 ff‏ 


ست لك 


الرواية أن اسمها : حميدة بنت أبى بونس - آنا قالت : « أوصت عائشة نا 
متاعبا » فوجدت فى مصحف عائشة : « حافظوا على الصلوات والصلاة الوسطى 
[ + وهی العصر ] » کا روى أن عائشة نفسها حيها سثلت‌عن النص الصحيح 
قالت : مكذا کنا نقرژها ۲۳( فق ارف الأول ) علی عبد الرسول صل الله 
عليه وسل . وروی بعضهم روا ظاهرة ل وان صيغت فى قالب جدیر 
بالوئوق » أن حفصة » وهی زوحة أخرى للرسول » آمرت من يكتب ها مصحفا» 
فقالت إذا بلغت هذا لكان فأعامنى » فلما بلغ : «حافظوا على الصاوات والصلاة 
اس 6 فالا كع :نز صلاة العصر » » فالى “معت ذلك من رسول اله 
صل اله عليه وسل .ولكن آخرین » من يضيفون على الأقل إلى صلاة العصر 
صلاة وسطى غيرها » عارضوا هذه الرواية برواية بنص آخر لبر حفصة » يفيد 
أن حفصة أملت على مولاها » الذى أمرته بكتابة مصحف ها : « حافظوا على 
الصلوات والصلاة الوسطى وصلاة العصر » . ولاستقصاء جميع الاحتالات » كان 
لايد من اتحاذ البراء بن عازب الى الرسول سنداً ارواية مؤداها أن النص كان 
عسي على عبد الرسول : « حافظوا على الصلوات وصلاة العصر » » 
ثم غير الرسول نفسه هذا التعيين ناسخا الأمر الأصلى بقراءة : « حافظوا على 
ایا ری ی 

6 مانقل عن عائشة فهو إما أن یکون قد نسخ » واما أن یکون من قبل 
الأحاد . وهو على کل حال ضعيف لاحتج به » ول تكن عائشة فى زة القراء 
العتد مهم » وكذلك ما بعده فسکل ذلك من أحاديث الأحاد الق لا تثبت قرآنا . 

)١(‏ الوطاً < واص عهم فا بعدها ۰ سكن الشافمى ( القاهرة ۱۳۱۵ طبع 
القبانى ) ۸ » وكل الروايات التصلة بهذا الموضوع توجد ,نصوص عةتلفة فى تفسير 
الطری ( الذى ستشير إليه من الأن بلفظ : طری » طبع القاهرة سنة ۱۳۲۱ ه ) 
+ ۲ ص ۳۳۱-۳۲۱ 


)2# هذا دو دد القراءة الشهورة و بدل على أنه إذا چ غيرها وهد نسح ۰ وإذا 
كان بعض الصحابة قد عسك بذلك فهو من الاحاد الذذن لاينتقض عملهم التواتر . 


وقد فرض القرآن ( فى آية ۸٩‏ من سورة المائدة ) كفارة للحنث فى مين 
الغو « إطصام عشرة مسا کین . . . . أو كسوتهم أو تحر ر رقبة من أ جد 
فصيام ثلاثة أيام » » وقد وقع اختلاف فى الجيل القديم : هل فرش فى التوع 
الأخير من الكفارة صيام ثلائة أيام متتابمات » أو أن الكفارة تعد حاصلة 
بصيام ثلاثة أيام غير متتابعة ؟ 

من بين مدارس الفقه » تطلب مدرسة أبى حنيفة لتا بع التفق مع رأى كثير 
من ثقات احدئین القدماء ؛فصیام 0 متفرقة لاحقق الكفارة ؛ وتساهلت 
فى ذلك مدارس آخری 1 دكي ' متلو الرأى الأول هذه العقدة المشكلة 
باقحام رأيهم فى نص القرآن بزيادة موضحة » فقروًا : « فصيام ملاثة أيام 
| متتابعات ] » ولا ند کر التضوصن لورت هتاه" الدياذة ار وکا 
نسبت إل القارئین السایق ذ کر ما اللذين کانا على اتصال قريب بكتابة القرآن : 
وابن مسعود » فى روایات كثيرة سردها الطبری ( < ۷ ص 14-١8‏ ) . 

ویقدم نوعا من اختلاف القراءات آهون ما سبق » ذلك الاختلاف فى 
النصوص التى يبدو فى كل منها مرادف آخر یژدی نفس المنی .٩(‏ كا إذا آثر 


000 إذا كان الخنفية قد حلوا العقدة بإقحام رأمم فى نص القرآن 5 ازعم » 

نی ذلك أن القراءة متأخرة وأن الحنفية م الذن آقحموها + کف وهو دو 
إا قراءة عبد الله بن مسعود وأ إن کت > وإذا فهى متقدمة على الحافية وعل 
حكمهم ٠‏ دعلىذلك فإما أن يكون سند القراءة إلىاءن مسعود صحيحاً » وإذاً کون 
ان مستأنساً بها فقط »لا على آنها قراءة صحبحة» بل لأا نمثل رأى ابنمسعود 
الى كان من حجج النفية فى الفقه ( ومعروف أن مدرسة الحنفية نشأت على 
۳ س ابن مسعود ) » وإما أن يكون هذا السند غير صحیح إلى ابن مسعود ؛ وإذاً 
فد 8 الرد عليهاء كنا أنه إذا ثبتت الزيادة عن 00 د فقد كان إذاً خليقاً بأن 
حرق مصحفه » إلا أن بوجه ذلك عا ذکرنا من أن زياداته كانت تفسيرا لا قرآنا . 

۸۰ فى مثل هذه الاختلافات » انظر القالى ۽ أمالى < ؟ ص‎ )١( 


س ۷ س 


أو السرار الغنوى 2*7 مثلا أن يقرأ فى الآبة 4۸ من سورة البقرة بدلا من : 
« نفس عن نفس » مرادفه : « نسمة عن نسمة لكين ومثل هذا الاختلاف 
فى النصكان مک عليه قدما بروح واه اه ل کان لش أن 
نله تغيير » بل يزداد وضوحا فى بعض الأحيان » هن الجائز أن تستبدل بكل 
طمأنينة من كلة غامضة أخرى أوضح منها”" . فالآية ۳۸ من سورة الائدة 
تشتمل على المد الفروض عقابا على السرقة : « والسارق والسارقة فاقطعوا أيديهما 
جزاء ما کسبا » » وإذاً فأى الأيدى تقطم ؟ الجواب فى القراءة ارو ية عن ابن 
مسعود : « والسارقون والسارقات ( بصيغة الع بدل المفرد المذ كور فى القراءة 
المشبورة ) فاقطعوا أا 
الوزن بالقسط ولا تخسروا البزان » » فقرأ بعضهم ( وقد ذ کر انق «مسفوه ایشا 
سندا لهذه القراءة ) : « وأقيموا الوزن باللسان » » بدلا من : « بالقسط » ؛ وذاك 
اللفظ الأخير و إن كان غير غامض أصلا » فان اقامة لسان الميزان تقدم الدليل 

a 
. على أن الوزن لم ينقص‎ 

(#) كان أبوالسرار الغنوى كرؤبة وغيره من أجلاف العرب ومتأخرهم الذين 
لایو خذ لهم فى القرآن برأی ولا يعد قوطهم فقا . 

(۱) الكشاف فى تفسير الاية » 

)*( بعض القدماء كان ذهب إلى حرية القراءة وعمل مسا مثل ان مسعود 
وی وغيرهما » ولسكن قراءاتهم لم تنل القبول من إجاع السامين » كا أما جبت 
بالصاحف العمانة » وان بق بعد ذلك من شذ » وحق الطبرى الذى اعتنق هذا 
الذهب ل يعمل به ؛ ققد آحصی فی‌کتاه فى القراءات ماروی من القراءات قسب . 
كا أنه فى تفسيره رفض ملم يقرأ به الحجة » بل فعل ذلك أيضاً فى قراءات ثبتت 
عند غيره »> وسدو أنه لم تثدت عنده 7 

(۲) نولدكه < ١‏ ص .١ه‏ ( الطبعة الثانية ) . 

(۳) انظر : الاحياء < ؟ ص ۹ 


وفى آبة 45 من سورة مريم » إذ جری الحطاب على لسان مریم : « نی 
نذرت لل رمن صوما فلن أ كم الیوم انسیا » » استبدل لفظ «صتا » بلفظ 
٠‏ بل نسبت إلى أنس بن مالك » موضع ثقة الرسول » قراءة : 
» صوما وصی) 0 «. 

وف آية ٩۳‏ من سورة الاسراء يقول المشركون لحمد [ صل الله عليه وسل ] 
«لن من لك .۰۰ . أو يكوق لك ينك من زخرف» »وف .هذا يقول احدث 
الکی مجاهد ( المتوفى حوالی ۱۰۲ | ۵۱۰6 ۷۱۹/ 2۷۲۱ ) :كنا لا ندری 
ما الزخرف حتی رآینا قراءة ابن مسعود ۳ : « أو يكون لك بيت من ذهب » 
فهو لفظ مرادف بشرحه ( طبری ج ١١‏ ص ۱۰۲ ) . 

وفی أبة ۸۰ من سورة الكهف قرأ بعضهم : « اف ربك » بدلا من : 
« خشینا أن برهتها طفیانا وكفراً » . ولا کان الحديث هنا عن الله [ سبحانه] » 
ققد يمكن أن رى من هذا أن رعابة اجتناب العبارات التى ر ما بدت غير لائقة 
مقام الألوهيه لم تسكن مقصودة دابا فى اختلاف القراءات * ؛ فى قراءة النص 
يضطرب الوضوع الذى أسندت إليه المشية فى شىء من الغموض » وقد فسره 
فعلا أ كثر المفسرين بأنه « عبد الله » المرافق لموسى . أما القراءة الأخرى فقد 
جاءت بصراحة لم تدع شكا فى أن المسند إليه الحوف هو الله [سبحانه] . 


(#) قراءة آحاد اعبد الله ن مسعود وكذلك قراءة نس بنمالك فلايعتد مهما . 

)۱( انظر : الذهى : تذكرة الحفاظ < ٩‏ ص .عم 

() وٍذا فقد كانت قراءة ابن مسعود قراءة محمولة لايعرفما إلا قليل نادر » 
وحسبك أن مجاهداً وهو من هو فى سعة الرواية والدراية ‏ قف علبها إلا بعد 
لأى » ثم أخذها على أنها تفسير . 

(#) رد على نفسه بنفسه . والحق أنه لا تصنع فى القراءات » ولا قصد فما إلى 
الاستحابة لداع من دواعىاللهوى التى زعمما ؛ وإعا المول‌عی‌حة الرواية وتواترها. 


1 هناك اختلافات بعيدة المدىتحدثها أيضا تغييرات لفظية لاتقدم جرد تأو يل 
سيط فى الدلالة » أو توضيح لبعض المواضع المتّكوك فيها كا فى الأمثلة الأخيرة ؛ 
بل تقدم مسخا تاما للقراءة الشپورة .وان مسعود هو السند اذ کور کثیرا نی 
مثل هذه القراءات . فهو يقرأ مثلا آیتی ٤٥‏ - 45 من سورة الصافات : « یطاف 
علیهم بكأس من معين * صفراء لذة للشار بين » بدلا من : « بیضاء لذة 
للشار بين » .وفى آنة ۱۲۳ من نفس السورة : «وان الیاس لمن الرسلین » » 
غير ابن مسعود اسم النى ققراً : « و ات إدر يس أو إدراس "4۳ » و بناء على 
ذلك قرأ آية J): ٠‏ سلام على إدر يسين » بدلا من : « سلام على إلياسين » 
( طبری + ۲۳ ص 00۳۱ ۲ ) . 

وقد حدث أن بستبعد الح الهو من ان لور ويوضع ماه 
ما هو قيض“ . ويقدم مطلع سورة ة الروم ذكراً لإحدى العلاقات التار مخية 


() إذا صح هذا عن ان مسعود فتقول : أما الأول وهو وضعه : صفراء بدل 
مضاء » فلس فيه شىء من ادخ > بل هی رواية آحاد لم يعتد مها القراء ومع ذلك 
فالکأس کون بضاء وتسکون صفراء ؛ وأما الثاتى فمو یکون إذاً دللا على سوء 
حفظ ان مسعود وححة لاطراح قراءاته ۰ لأن سياق الوضوع یتعلق بقصة إلياس 
لا إدريس . 

)۱( انظر الاحياء < ١‏ ص بوبم . وهذا الاضطراب فى القراءة رعا كان 
عدا فى افتراض أن النسن شخص واحد عند بعض الفسمرن ( مار ی نير کریل 
١‏ ص همع ) » وأن الله رفع إدر يس إلى السماء شم أزله سم إلاس . وبأخذ 
التصوفة مهذا الرأى ور بطو نه ينظ رياهم ) انظر : ای عرنى » فصوص الحكم ١‏ 
أول الفصل الثاتى والعشرين ) . راجع شمرح القصوص اعيد الی النابدى <۲ 
( القاهرة ۱۳۲۳) ص ۲۲۸ - ۲۳۰ 

(#) لم ستطع أحد فى الماضين ولا اللاحقين إثبات تناقض فى القرآن » وأين 
التناقض الذى یتسرع إلى زعمه دون روية ؟ ألا بعلم أن معنى ااتناقض لا تحقق 
الا تعاور شین متضادين علىأمر واحد فى ملاسات واحدة . وهل إذا قبل ان = 


ا وات 


العاصرة التى يندر ورودها فى القرآن:« غلبت الروم فى أدنى الأرض وهم من بعد 
غلیهم ساون قبل التفسیر الشپور" و انمکاس الأ النی ترکه 
فى نفس مد [ صبل الله عليه وسل ] انتصار الفرس على الروم (سنة 1م ) » وقد 
وصل خبره إلى أهل مكة ٠‏ وقد رحب المشركون مز ية النصارى ؛ إذ کانوا 
یاون إلى الفرس . أما مد (صلى الله عليه وسل) فقد ساء تأئره من هز ية النصارى 
إذ كانوا على کل حال أقرب إلى عاطفته . ولكنه فى نفس اوقت عبر“ عن 
ثقته بأن الدائرة ستدور قريباً على الفرس » وسيستدير حظ اطرب وجبة أخرى . 

وف هذا بری المسامون دليلا على نبوة جد [ صلى الله عليه وسل ] : لأنه تنا 
بانتصار هرقل على الفرس ( سنة 568 م ) وأخير به على وجه الا كير » 
وک لجملة التالية لم تذ کر لنا سا مثل هذا التحديد 2*7 لحدث تارعنی خاص 


ح الر وم مغلو بون للفرس وغالبون على قوم آخربن غير الفرس من العرب أو غيرثم 
يكون فى ذلك تناقض ؟ لقد ذكر بنفسه أن معنى غلبت الروم على الفعل الجبول هو 
أنهم مغلوبون للفرس وعل الفعل المعلوم أنهمغلبو | إحدى قبائل العرب. فأ نالتناقض؟ 

M.Hartmann, der islamische Orient II 415 : رظنا)١(‎ 

(#) م يعبر من تلقاء نفسه » وإعا هو تنزيل من حكم حميد » ولقد صدق الله 
رسوله ماوعده به . ١‏ 

(؟) ,ناء على بعض الأخبار المتصلة هذا راهن أو بكر مشرى مكةعلى حقق هذا 
التو فكسب الرهان بطبيعة الحال وأنفقه فى الصدقة ( انظر الترمذى ص ب7.؟ ؛ 
الجر ری : درة الغواص شر تور که ص ۱۷۳ > الإحيا. < ؟ ص ۱۲۰) 

(*) بل هو جدید مقيد بضع سنين لاتبلغ العشر » وشأن من ,عرب‌عن رغية 
أو أمل ألا محدد زه‌ناً ما قصرا أو طویلا » ولیس من سنة التاريخ سرعة تقلب 
الدول على هذا الوجه من البرعة وإن حصل فى النادر . وقد غلب العرب الفرس 
والروم فم بتقلب .هم الحظ وشيكا كا يزعم » فرذا التحديد محال أن یکون إعراباً 
عن رغة أو امل بپدد عدم عه مصير النبوه نفسها ۰ وقد حقق بعد أن غلب 
الفرس الروم أن دارت دورة الحظ فغلب الروم الفرس فى السنة السابعة بعد ذلك» 
وهذه بضع سنين كا أخير القرآن الحكيم . أما القراءة الثانية فإنها وان تحقق 
ما أخرت به أيضاً إلا أنها قراءة آحاد ل يأخذ ها القراء . 


سيتحقق وقوعه بوماً ما » و إنما يريد مد [ صلى الله عليه وس ] أن يعبر بوجه عام 
عن أمله فى تقلب الحظ . فالروم الآن مغاوبون » ولن مفی وقت طويل حتى 
يصيروا غالبين . هذه هی سنة التار مخ المتقلبة الاطوار . 

يد أن الجيع لم يتفقوا على قراءة الک سبق . . بل قرىء أيضاً : « غلبت 
رد ( بالبناء للفاعل ) | وهذا راجع إل تمض أحرزه الروم توا على قبائل 
عر بية تقع على الحدود السورية | ای فرش وشم من بعد غلبهم [ من 
شا المد اع ] نون( با شرل )ف بشع سين » . والمسامون 
الذين أجازوا هذه القراءة برون فبها إخباراً بالنصر الذى أحرزته الجاعة الإسلامية 
. الفتية على البيزنطيين بعد هذا الوحى بتسع سنين” . 
ونرى أن فى القراءة الشپورة والقراءة الخالفة لما تأويلين متغايرين تغابراً 
بعيداً . فالمتتصرون فى القراءة المشهورة هم المهزمون فى القراءة الخالفة . والفعل 
Ss yS‏ وتأو يلان خلة 
واحدة من کلام ۳ متعارضان إلى أ بعد ۱۳ 

ومن أنواع القراءات اا ادص القرآن » التی رابنا هنا عددا منها »ود أن 
أضع قيمة كبيرة لطائفة سبقت الاشارة لها من قبل » ولنا أن نتحدث عنها 
أ كثر من ذلك لا ها من طابع آساسی . 

ذلك أن عدداً من القراءات الخالفة لانص التلتی بالقبول يحد الباعث إليه فى 
الحشية”*؟ من السماحباستمال عبارات متصلة بلله ورسوله » تبدو غير لاثقة أو 


(۱) انظر : نولدکه ‏ شقلى < ۱ ص ۱6۹ 

6 قد علدت أن القراءة الثائية لم يعتد بها ۰ وأنه عط فرض حتبا فليس هناك 
ذلك التعارض الذى يشير إليه فضلا عن التناقض الذى زعمه فما سبق , لاختلاف 
الوضوع فى كلا القراء ين . ۱ 

(#) العجب أنه قبل ذلك بقلل يقرر أن رعاية اجتنابالعبارات القرعا بدت = 


۳۲ 


غير متفقة مع وجبة النظر إلى وجوب تمظلے الله ورسوله . وهنا آراد بعض القراء 
استبعاد هذا التخوف من صدور مالا يليق بتغيير يسيرفى النص : على نحو طريقة 
« تقون سو فر م » فى نص العبد القدیم ۲ » وإ ن کان هناك حا فرق بين 
الطريقتين . فان التغييرات اللفظية التى أجريت بباعث اللياقة وحسن الأدب فى 
النص الأصلى امه القديم » قد وصلت إلى اعتاد نهانى » على حين ( تجح دات 
مثل هذه التغييرات فى نص القران للاحتفاظ بوجودها فى النص المتلق بالقبول 

وستنير بعض الأمثلة نوع هذه التغييرات التتز ية : 

النص الشهور ۷ تن سورد آل رک ۱ لا يله إلا 
هو والملائكة وأولو الم . ٠‏ » أدرك بعضهم مانتیره ۳ شپادة ‏ لنفسه » لا سا 
مع قرن ذ كره ه بالملانكة وأولى العم على أنهم شاهدون معه . فاستعانوا على علاج 
ذلك بالاستعاضة عن قراءة الفعل : AD:‏ ) لصيغة تالجم : : « شبداء الله » 


= غيرلائقة عقام الألوهية لم تکن‌مقصودة فىاختلاف القراءات .كما أنه هنايتخط 
بين حمل هذه الرعاية عاملا فى الاختلاف > وبين حعلپا غير عامل فى ذلك؛» إذ ل بحظ 
القراءات الترتبة على ذلك اعتاد كما حصل فى كتب الود . وإذاً فبذه مزية انفرد 
ا القران ودلیل على أن اافراءات ١‏ تكن معرضة ل-واعی اموی و رغات النفوس 
)۱( انظر : A. Geiger, Urschrift und Uebersetsungen der Bibel‏ 
(Breslau 1875): 313 ff.‏ 
2)Noeldeke, Neue Beitraege Z. Semit. Sprachwissensch.‏ 
وف : تقون سوفرم » انظر 
J.Z Lauterbach.Midrash and Mishnah, in Jewish Quart. Review,‏ 
N.Y.(1906) ۷, 34 ff.‏ 
(۲) انظر : Vollers, Volkssprache und Schriftsprache im‏ 
alten Arabien (Strassburg 1906) ۰‏ 
(*) أى شىء يثيره ذلك ؟ إن هو إلاخيال صبيانى لاحيك إلافی نەس جولدز هر 
وأمثاله . 


رابطین ذلك بالسياق فى الآية السابقة على أن يكون الممنى : الصابر ين والصادقين .. 
شهداء اه أنه لا إله إلاهوء والملائسكة ال . 

بید آن من اعدا التعدیل اك ترد عون مثله فى الأية 155 من 
سورة النساء : « لكن الله يشمد ما أنزل اليك أنزله مه واللائسكة یشهدون 6 
فترکوها دون تغيير اصعوبة التعديل بها که 

وی الایتین ۱۲-۱۱ من سورة الصافات » ددد الله [ سبحانه ] بعدم إيمان 
لر وين ها مكة الذين ینکرون الإمان بالبعث ساخر بن : « فاستفتهم أهم 
آشد خلقاً أم من خلقنا ( أى من السماء والأرض والکوا کب واللائكة 
التى عدت قبل ذلك ) إنا خلقنام ( الناس ) من طين لازب # بل حبت 
و يسخرون » . و یبدو أن إسناد العجب إلى ضمير الخاطب [ وهو ادا مد صلل الله 
عليه وسل ] من قبيل التصحيح والتصويب "۳ . والقراءة الأصلية اللنسوبة إلى 
الكوفيين » والتى أخذ بها أيضاً عبد الله بن مسعود » والتى تعارضها قراءة 
الدنیین والبصربين المعتمدة و فى آوسم الأوساط وأ كثرها » يبدو ”*؟ : أنها 
« حبت » بالاسناد إلى ضير الشکلم .و نی هذا السحب النسوب إل اه 
| سبحانه | ملت التأولوق: مساللك شتی ا وحد بعضهم معنی از با 


(#) وهذا دليل على أنه بنی أقواله على هواء . ولو أن القراءة الأولى كانت 
مينية عل ماذ کره للزم أن راعی ذلك نضا فى آة النساة. 

(#) لا وحه لذلك فالقر اءتان من السبع وکلتا ها معتمدة » والعجب إما مند 
إلى الله فهو متأول ككثير غيره فى القرآن » أو مسند إلى د صلى الله عليه وسل 
فى حال التكلم كما فى حال الخطاب » انظ رکتب التفسير فى الآية . 

(#) لا بداء فى الةرآن » ولیس هناك قراءة أصلية وأخرى ثانوية » بل كاتا 
القراءتين صحيحة الرواية كما م.ق . وحسيك قول الطمری الذى قله ااؤلف 
كنانا هآ ۱ 


۳ مذاهت 


لذلك . وآخرون ذهبوا إلى أن السند إليه السحب ليس هو الله » بل مد [صل الله 
عليه وسل ] : فهو الذى يعجب » ولكن المتقين رأو مما لا يليق حتى جرد إفساح 
لمجال لامكان التصريم بوصف الله [ سبحانه ] بصفة العجب ؛ و بتغيير بسيط 
فى المركات جعلوا من عير تكلم یر الخاطب » فانلطاب موجه من الله إلى ممد: 
بل جبت و[ هم ] يسخرون » أى تجبت من کفرهم الساخر . 

والذى تحمل هنا على افتراض أن صيغة التکلم هى القراءة الأصلية » هو 
بعض ملابسات اقترنت برواية هذه القراءة . فالظبری ( انظر فها بعد ص ۳ 
=( يقول ( ۲۳ ص ۲۹ ) : إنهما قراءتان مشهورتان فى قراء ا 
وأن التتزيل تزل بكلتيها» وم يفضل واحدة منهما على الأخرى » فقد أمر 
الرسول أن يقرأ بالقراءتي نكلتمهما . فاذا كان الطبری » وقد جرى على ألا يقبل 
من القراءات الخالفة إلا ما كان معناه غير مختلف » يعطى القراءة الموهمة ما لابلیق 
مکانا مساوياً للقراءة الشپورة » مؤيداً ذلك بحجج راجحة الوزن فلا بد أن 
بکون لدنم القرام2 نجذر یی وان یکون ادها قن وفهقد ميك 
بعض الصاعب . 

وذاك القاضی شر يح القریب العبد بالجيل الأول من السامین ( کوفی تون 
حوالى 555 - كام عن ۱۲۰ سنة فما پروی ) » والذى يبدو أنه کات من 
أشد الحريصين على إذاعة القراءة الجديدة » قد صار » حثى بعد وفاته » بسبب 
حرصه على إذاعة هذا التصحيح » هدفا لسخرية إبراهم النخعى الذى كان بعد 
أعل عاماء این فى وقته ( هو أيضا کونی ERE‏ . وكان 
شرح يقول إن اله لا يعجب من شىء » و نما يعجب من لا بعل » فيجب قراءة 

(#) من ذا قال استبعادها ؟ وإذا كان شرع أعحيته القراءء يمير الخطاب 
وغيره القراءة بضمير التکلم فلا يعدو ذلك أن يكون حرية فى اختبار قراءة من 
القراءتين الصحيحتين . أى ها حرية محدودة الدائرة لا اختبار بالموى والباطل . 


سب ۳6 ده 


يجبت بالفتح . وف ذلك يقول براه : إن شر بحا كان يعجبه عامه » وعبد الله 
اع ؟ يريد عبد الله بن مسعود » وكان يقرأ بالضے ٩۳‏ . 

وفی آیتی ۳-۲ من سورة المنکبوت : « آحسب الناس أن یترکوا آن بقولوا 
آمنا وهم لا يفتنون #ولقد فتنا الذين من قبلهم فليعامن الله الذين صدقوا وليعامن 
الكاذبين » » تشتمل هذه الکلات - فى نظر الفهم البسيط ‏ على افتراض أن 
اله سیم ذلك أولا بعد امتحان » كأنما لم يعم دون ذلك » وكأنما ليس هو الذى 
قدره وقضاه . و يبدو أن قراءة منسوبة إلى على" والزهرى قصد بها "۴ إلى رفم 
هذه الشبهة . وهذه القراءة تحعل من : « فلیغامن » بتغييرفى حركاتها : 
« فليعامن » معنی فلیعرفر" الله الناس بهم و ععنی فليسمتهم الله بعلامة 
یموفون بها فلامة 7 الصادقین سواد المیون أو کلپا » وعلامة الکاذیین 
زرفة آلعیون . وتعد زرقة العیون عند العرب علامة على خبث الطوية » وتعد 


(۱) الكشاف فى الآية » < ۲ ص ۲+۱ 

(٭) هی قراءة آحاد لايعتد ما فى القراءات التواترة ولا الشاذة » أى لا فى 
السبع ولا الأربع عشرة » ول مخطر ببال أحد تغیبر قراءة بقصد اختيارى » فبو 
تقول على على والزهرى بالباطل وها أجل من أن يفعلا ذلك ذا القهد » بل إذا. 
صح ذلك عنهما فلا بد أنهما رواياه ول یوکل القرآن لعلى ولا لغير على . على أن 
هناك آيات كثيرة تخر بتحقق عم الله فى الستقبل ؛فبل فعل على والزهرى هذا مثلا 
فى الآية : « أم حسبتم أن تدخلوا الجنسة ولا يعلى الله الذين جاهدوا منکم ويعلم 
الصابرين » ونحوها ؟ كلا بل الحق أنه لا شمة فى ذلك أصلا » وقد فر العلماء 
هذا العم بأنه تعلق عل الله بالمعلوم فى واقع الأمر » وهذا غير العم عصوله قبل أن 
بقع » كما فسر بوجوه أخرى . 

(#) هذه تأو يلات يتمحك بها بعض المتكائرين من المفسر بن لإظهار سعة علمهم 
وعاولون ها تدريب الذهن فى رم قراءة أو آخری » وكثيراً مایواع المؤلف 
بالاقنداء مهؤلاء فى الشكثر و الخروج لإظبار سعة اطلاعه . 


قبيحة يتشاءم بها 27 » وینسب إليها أحيانا قوة سحر ية ضارة 7" 

وى الابة ۱۱۳ من سورة للائدة: » وال الخواريون بعحد آن آمنوا بان 
و بعيسى : « يا عیسی بن مرم هل يستطيع ر بك أن بزل علینا مائدة منالسماء» 
ومثل هذا السؤال لا يمكن أن يكون صدر على لسان المواربيين ۳ . لهذا قرأ 


(۱) انظر : 441 1۲,1۷ 20816 ( عبد الرحمن ن حسان ) ٠‏ ان سعد ج م 
قم ۱ ص ۲۷۲ . وف يوم الفيامة يقوم العصاة زرق العيون ( انظر الاية ۱۰۲ 
من سورة طه ) » قال الشافعی : إذا ریت کوسجا ( خرف شعر اللحية ) فاحذره 
( فانه ما کر ) ۰انظر : Talm,b. Sanhedrin 100b. zu Zaldekan‏ 

وهناك فپرست مطول عن کتب الساميين وغيرجم فى هذا الوضوع بامجلة احر بة : 
Ethnographia XXIX [1918] 0‏ 
ويقولان السبكى فى الطبقات : ۸ أجد خيراً فى أزرق العين ( + ۱ ص مه؟ ) . 
وق مرثية ة للشماخ فى عمر . وصف قاتله ا ,4 کان أزر قالعين (حماسة ممع بیت ٤‏ ( 
ومن هنا كانت زرقة العين كثيراً من ألفاب السخرية . ويطبق الشيعة ذلك على حمر 
) انظر الفصل الخامس من هذا الكتاب) , ويسمى أصحاب تیار البويهى منافسه 
عضد الدولة : زريق الشارب » وق التصغر ا قصد التحقير ( باقوت تشر 
مارجدوث + ه ص ۳۵۵ ) . وفى نظرة صوفية إلى الأمور الدنيوية مثات الدنيا 
محوز شوها. ززقاء مشاه ( الإحياء + م ص ةه ) . كذلك : ان الزرقاء » 
من أوصاف E‏ مثلا ان سعد < ۷ ق۱ ص ۸ ) . وأعداء الأمويين 
يمون خلماءهم : بنى الزرقاء ( أرمذى < ۲ صوع ) . بيد أن لقب : الأزق کشر 
2 فائقة دون قصد إلى الذم . وذ کر الدميرى دواء لتغيير زرقة 2 العين عند الأطفال 
( حيوان < ١‏ ص 64 مادة إنسان) وانظر 
Lammens, Le Lalifat de Yazid 39 (M.F.O. 17 271).‏ 
Vollers, Centenarıo Arnari 91;‏ 


Rescher, Der Islam IX 30.‏ 
)0( الكاهنة زرقاء العامة سس دم حض من عذراء زرقاء العين بو صع فى دواء 
مطل ااسحر ¢ انظر : الأغالى <= ۲ ص ۳۷ > اقوت ۳ مجم الملدان <> ۳ ص ۲۸۲ 
(*) کف لاعكن ذاك 1 1 يذهب الخواريو نكل مذهب ی مطالة عسی = 


بعضمهم مع اقتسار للت ركيب : « هل لستط. ریک » ععنى هل لستطیع سؤال 
ربك » أى أن تجعله یفعل ذلك بناء على سؤالك یاه ٩۳‏ . 

وقد دعت إل مثل هذه الميظة أرما قراءة للا ية ۱۱۲ من سورة الانیاء : 
« قال رب احک بالق » » فل پرتض أحد ثقات القراء ”_ و يبدو أن تصحیحه 
ميحد قبولا - أن يطلب تمد [ صلى الله عليه وسل ] إلى ا 2 ا 
كأنمانى الامكان أن بحم غير ذلك » فاراد رفم هذه الشبهة بتحويل الصيغة » 
بوساطة تغيير حركاتها مع الاحتفاظ محصوها الصوتى » منصيغة الدعاء إلى صيغة 
التفضيل 0 ومبذا ينتقل الكلام من الإنشاء إلى الإخبار : « ربى اکم 
بالق » آی ری أعظ حك بالق من کل حاک » ولن بحيك من ذلك 
شىء باللفس ۰ 

0 2 sS 


عت بالدليل على صدق رسالته ؟ وهذا شأ نكل عافل بريد الاطمثنان إلى صحةمايلق 
له من آخبار . وهل يفترض أحد أن الحواريين كانوا من الغفلة حدث يؤمنون 
نى لجرد أن 8 بو ته ؟ لقد سأل أصحاب موسی ندرم أ کر من‌ذلك 0 له: 
2 أرنا الله حهرة فأخذتهم الصاعقة » 
(۱) كشاف فى الآية ج ۲ ص ۱۷ 
(0) ذكر الطری (<لاؤ ص كن ) أنه الضحاك بن مزاحم ( التسوفی 
۵ وه = ۷۲۰ م) وانظر البیضاوی < ١‏ ص 555 ول لسمه . 
(٭) هی قراءة آحاد لاان عباس ٠‏ ومن قرأ بها بعده اعتمد عليه » والضحاك 
ليس من ثقات القراء كما زعم » ولا اشتهر بالتفسير . وم تعتمد هذه القراءة فى 
السبع ولا الأربع عشرة ٠‏ فهى لم تبلغ حق مباغ القراءة الشاذة . وهسذا البداء 
لا وحه لما هنا ولا فى قراءة ما من قراءات القرآن , فقد عامت أن أساس ذلك 
هو الروابة والاقل . ولا لس فى معنى القراءة العتمدة » فساها أن السامين بطلبون 
التعحيل فى الدنيا سذاب السکافر ن والتشدید علمم بال دل . فالراد هو طاب 
التعديل والتشديد » وقد م لمامين ذلك يوم بدر وما بعده . 


أو مثلها » » تفيد أن الله [ سبحانه ] بريد أن يساط النسيان على ما آوحی به . 
وهذا تراءى لبعض العماء ۳۰ » من وجبة النظر إلى عدم تغير الارادة الإلمية » 
تعبيرا أبعد عن اللياقة من نسخ الاحكام الإلمية عملا » مع عدم محوها من الذ كر 

وقد دعت هذه الشبة إلى القراءعات التالية : 

« تنساها » أنت يا ممد» 

« ننسأها » أى ترجنها ونؤخرها دون أن ترفعپا بالكلية . و بذلك قرأ كثير 
من الصحابة والتابعين » وعنهم كثير من قراء الكوفه والبصرة . وات كثير من 
الفسرين هذه القراءة أساسا لتفسيرم . 
« ننساها » باسناد النسيان إلى الله [ سبحانه ] ۳۱ . و بدیپی أن سعد بن أبى 
وقاص غضب حين بلغه ذلك عنه فقال : « إن القرآن لم ينزل على المسيب ولاعلى 


(#) فى هذا الأسلوب من التقرير تموبه ظاهر » فإنه يطلق هذا التحديد وهو 
قوله : بعض العلماء » إطلاقا غير علمی » كنا فعل ذلاك من قبل فى قوله : بعضثقات 
القراء ( وأراد الضحاك بن مزاحم كا فى التعليق ) » وهو ريد بیعش العلماء من 
قرأ بذلك من الصحابة أوالتابعين » وهؤلاء كانوا عر با حدییی العبد بالفطرة فكانوا 
کم ذلك بعيدين عن التعمق والتفلسف وغوص الفكرة » جديرين إذا ألقى 
ایهم کلام الله أن يغهموه على الوجه الصحیح » وقد أزل بلسان عربى مبين » وجرى 
على عط الكلام العرنى فى ابلاغ القصد بمختاف الأساليب من التصرع والتلیح . 

(#) هذا مل غير ماقصد إليه سعيد ن السيب » ,ل قصد محفیف الممزة » 
والأصل : ننسآها » أى نؤخرها تقفف الهمزة » وليس فى ذلك شىء من النسبان » 
وإنكار سعد بن أبى وقاص لأن هذه القراءة لم تصح عنده » وإلا فقد قرأ ابن كثير 
وأ و مرو منالسبعة : ننسأها همز وفتح النون أى نؤخرها ء وإنل فا الهمزة . 


آل السیب ۰ ( طبری < ۱ ص ۳۹۹- ل( 
وفى الاية ۱۰۰ من سورة الائدة » يدور الحديث حول الوصية شفاها . فاذا 
حصل أدنى شك فى صدق الشاهدین : « فيقسمان باه إن ارتیتش لا نشتری به 
دا ولوكان ذا قربى ولا نکم شهادة لله إنا إذاً لمن الأثئمين » . وكأنما بدا > 
لعامر الشعی ( التونی ۱۰۳ ھ سح ۰۱ ) آن ایقاع الكتهان على مفعوله الذى 
هو : « شمادة الله 4 غير لاق 4 إذ كان ذلك رما أفاد أ من لمكن کیان 
شىء شبيده اله نفسه . فتخلص من ذلك » هو أو الثقات الذين ر با اعتمد علمهم 
/ اظ کشت التفسیر » على ار خفن الطبری< ۷ ص 57) بتنو بن لفظ :«شپادة» 
على حذف الاضافة » ومد هرة « أله » على ابتداء جملة جديدة : « ولا نکم 
شهادة آله إنا إذاً لمن الآنمين » » أى واه » فالاستفمام عوض عن القسم . 
فيا جرى على الاية ۱۳۷ من سورة البقرة » حيث قيل عن المهود : « فان آمنوا 
E‏ به فقد اهتدوا » » فقد غلبت على نفوس الأتقياء المتخوفين شبهة » 
لا أساس لما أصلا عند الامعان اللغوى » هى أن منطوق اللفظ يضم على ذلك 
إلى جانب الله [ سبحانه ] ملا يدعى المهود أنهم يؤمنون به . وم يبعدون 
الشمة التى نخامرهم بتغيير مستأصل » فيحذفون من النص لفظ : «مثل» الذى آثار 
هذه الشمهة » و بقرون : « فان آمنوا ما آمنتم به » . 

0 (#) حسبك هذا دللا عى أن القوم م یکونوا يعبأون بقراءة إلا إذاكانت ثابتة 
بقل والرواية عن الرسول صلى الله عليه وسلم » فان القرآن إعا ازل عليه ولم ينزل 
على السیب ولا على آل السیب ولا على أحد كائ من كان من ااعلماء أو الصحابة 
خلاف الرسول » فلا جال للموی أو القصد . 

(#) ليس للشعى ولا غيره أن ,بدو له فى القرآن » وليس هناك هام بل الراد 
من شهادة الله الشهادة الق أمر الله ما كا حب . وإذا قرأ الشعبى قراءة فلا بد أنها 
تت عنده وقد كان قارا . سد أن هذه القراءة ۸ تعتمد فى السيع ولا الأربع عشمرة 
فهی تبلغ مبلغ الشذوذ . 


سب وع .سد 


وقد دعا أيضا إلى مثل هذه التصويبات القصد إلى تعظيم مناقب الرسول 
ومن قبله من الرسل » إذا ثراءى لمن يبالغون فى المزمت واللحوف من ءاماء القرآن 
أن القراءة المتلقاة بالقبول قد تمس هذه المناقب أدنى مساس . 

فق الاية 151 من سورة آل عمران : « وما كان نی أن 1 6 وردت 
فى التفسير المأثور لتوضيح هذا التحذير أحوال يؤخذ منها أن بعضهم شك فى أن 
النى [ صل الله عليه وسل ] عمل عملا لم مخل بن الؤلغلة اما ىعض اور 
تافهة » فيقال إنه بعد معركة بدر ( جعل قطيفة حمراء ضمن الغناكم التى قسمما ؛ 
ومرة أخرى » حینا ابتعدت عن سواد اطیش طلائع وجهها لاستطلاع العدو » 
قسم ما غنمه من سرية معادية لتق بها على من حضر معه من القائلة سب » 
مما الطلائم الذين تغیبوا بأمر منه . ۱ 

ول فرعا بدا غير لاق فى نظر بعض الومنین أن سح الجال لأدنى 
افتراض ينسب إلى الرسول [ صل الله عليه وس ] عملا عير صالح » ولو على وجه 
السلب . وقد أزال هذا الاشكال كثيرون ( عند الطبرى + ٤‏ ص ٩۷‏ القع 
الأعفم من قراء المدينة والكوفة » وعند غيره من المفسرين أفراد فقط ولكنهم 
على كل حال من کبار انقراء ) بقراءة الفعل مبنيا للمحپول : « وما کان لبن 
أن يفل » . و بهذا حذفت من أول الأمر الريبة » أو الافتراض غير اللائق » 
بامكان أن يأتى الرسول غير ای (. 


(#) جری او لف شوطا عحباً فى مذمار الخيال » والح قأن الاتهام حصل‌فعلا من 
بعض السامین للنى صلى الله عليه ول وإن كان ذلك فی‌سر رة نفوسمم » ونزات‌الاية 
فى ذلكرداً عليهم وتعلما للدؤمنين إذ كانوا حدیی عبد الاسلام . بل فى هذا » وف 
أن القراءة بالفعل المبنى للمعلوم هى القراءة الشم‌ورة ححة على أن الإسلام لايدارى 
ولا بواری » ولو دار ذلك علد أحد من السامین لما اعتمدت هذه القراءة بل 
لا-تتصلت من ااصحف » ول‌کنما کلام الله الذى قرا به الطحة فلا تعر فيه ولا ور 


وكان لابن أن كتنب للمفسر ن رة كر آية ۰ من سورة وسف : 
« حتى إذا استيئس الرسل وظنوا أنهم قدكذبوا جاءهم نصرنا فنجّی من نشاء 
ولا رد بأسنا عن القوم ان 

والعضلة هنا فى الكلات : « وظنوا نیم قد كذوا » بالبناء للمعلوم » أى 
صدرعنهم الکذب ‏ إذ لاشك أن هذه هى القراءة الأصلية اق والجلتان : 
حتى إذا استيئس الرسل » و : قد كذوا » أسند الفعل فمهما إلى فاعل واحد : 
الزمل ققد اندرو الکافر ين بالوعيد فل يتحقق » فاستيأسوا من ذلك » وظنوا 
آنا را ن غا وگن أخينا جار كوا هن انما کت كل فلك 
عقاب الجرمين ونحاة الصادقين » وتمت النصفة للانبياء . وهنا برد مد [ صلى الله 
عليه وسل ] » متخذاً من ااا الساقيق مثلا » عل استهراء المشركين 
ببلاغه عن اقتراب الساعة وحساب الاخرة وکلاه لا بقع 

فان رامق كاتا اچ کرای صدر عنهم الكذب » 5 
لا يستطيع مؤمن صادق الاجان أن يتحمله ويتقبله » فبدا من الأهمية بمكان إيجاد 
حل لهذا الإشكال » وجعلت الرواية زوج الرسول عائشة نفسها تتدخلفى الأمرء 
وكان لابد أن يسمح إصلاح النص بطائفة من الاحتالات ( طبرى + ۱۳ ص57 
- ۲ه) أذ کرهنا بعضها غسب . فقدقراً بعضبم بدلا من : كذ نوا بالبناء للمعلوم » 
كذَيواء أو : گذنوا » بالتخفيف والتشدید على البناء للمجبول ( وقد صارت 
= تبديل وقراءة العاوم هى قراءة ان‌کثر وأنى عمر و وعاصم من السبعة ووافقهم 
ابن تحیصن واليزيدى » وقرأ الباقون بضم الیاء وفتح الغين على الجهول » ومعناها 
متردد بين المنى الأول نءسه » وهذا أيضاً ما برد على المؤلف » وبين النهى عن أن 
تون أحد النی . 


(٭) انظر تعليقنا ( ص ٠۳‏ ) على مخبط المؤلف وادعائه مالیس له من افتراض 


كراءة أصلة وأشرى فر عة: 


الق راءع ا عل البناء امول هی‌القراء2 الشپورة فيا بعد) » أى أن الش رکین 
کذوا الانبیاء » أى رمومم بالكذب . ولكن على ذلك کون که « ظنوا » 
فى غير لما » ولهذا عالجوا ذلك بتأویل معنى الظن » فمو قد يدل عند الضرورة 
على معنى « ال ا 

وآخرون ببقون القراءة المعترض عليها دون تغيير » ولكنهم يلجثون إلى 
التصرف النحوى مفترضين أن الفاعل المسند إليه الظن هم الشرکون » أى وظن 
الشرکون أن الرسل قد صدر عنهم الكذب . كا ذهب بعض إلى العكس : 
ون ازن آن انشرکین قد صدر عنبم الکذب . 

وهذا الجبد الذى تذل لانقاذ قراءع كذ وا » من وجبة نظر التفسير » دلیل 
عل انبا لقنو لاله : 

و یدل عل ذلك اا استصحاب قصص آخری آحاطت لدل حول هذا 
النص » ققد سال فى من قريش سعيد بن جبير: كيف ترا هذا امرف فإف 
إذا ابیت علفعنيت: ا هاوخ وف ماه آخری ذ کر قينا آن 
السائل هو مسل بن يسار » قال : آية بلغت من ىكل مبلغ . فهذا اموت أن نظن 
ارسل‌آنهم قد كذبوا » اما أجابه سعیدبآن الفاعل فى ال الثانية هو الشرکون » 
وثب مسل فعانق سعیداً وقال غافاك ال کا سررتنی الاق 

وفى الآية ۱۲ من سورةبوسف » يقول إخوة بوسف ‏ وقد أرادوا به شراً - 
لذبن : « أرسله معنا غداً یرتم ويلعب » . وقد رويت E‏ القراءات 
اختلاقاً فى كلة « برتم » ( هل هی من رتم أو من رعى » فتختلف القراءات فى 


6 عرفت أنه لا وحه لادعاء قراءة أصلية أو غير أصلية . وقد حرل المؤلف 
غرض النص الحاصل على جيع القراءات » وهو المبالغة فى تصوير حالة اليأس عند 
الأنبياء عليهم السلام من الاستحابة إلى دعوتهم . 


دائرة هذا الاختلاف ف الصيغةالاشتقاقية) . وتهمنا هناالكلمة الثانية : « ويلعب » » 
وهی ١‏ كر القراءات آله لدف اهر ولكن القراءة الأساسية نی نص‌الزخشری 
والبیضاوی « ونلعب © علی حين ذ كرت القراءة باسناد الفعل إلى ضمير الغائب 
على أمها قراءة أخرى . وفی الواقع أن القراءة الأولى [ ونلعب» بالاسناد إلى ضمير 
تكلم > وهی الأولى عند اازخشری والبيضاوى ] هى القراءة الأصلية » فقد جاء 
فى الاب ۱۷ حيث آخبر إخوة بوسف أباهم بوفاة بوسف : « نا ذهبنا نستبق » » 
فنا يصح فقط أن يكون الفعل مسنداً إلى جمع اللتكلم : بيد أن هناك سيا وا 
فى اطراح هذه القراءة . فإن الطبرى الذى ذ كر فى تفسيره أنها ( قراءة نلعب ) 
هىقراءة بعض البصر بين خلاقا للسكوفيين » وأنها أيضاً قراءة أبى عمرو » احتفظ 
ناف نفس اوقت بهذا امبر الدرسی : قيل لأبى عرو : كيف يقولون نلعب وهم 
ألا ؟ قال : لم يكونوا بومئذ أنبياء . 


فاطراح القراءة البصرية » التى جعلها ثقات ذوو مكانة فى علوم القرآن 
(كالزخشرى وغيره ) ساسا لتفسيرهم » صدر إذاً عن باعث التعظم لأولاد الانیاء 
الذين قدر لم أن يصيروا أنبياء ۳۳ » واللعب الذى تظاهروا بانیم يريدون مزاولته 

55 ۳ 5 7 ع ar‏ وال حو ا ی 
لايتفق مع ماقدر م من رفيع الم . ولا عکن أن يظن بالقرآن نسبة هذا الیل 
ایهم .ول یلق من قال مهذا التصويب بالا لما جاء فى الاية ۱۷ ۳ . 

(۱) اختلف العلماء الإسلاميون فى نبوتهم ( وقد اختلف فى استنبائهم » کشاف 
فى الابة ٩۸‏ من سورة يوسف ) . وألف السيوطى رسالة فى ذلك ( انظر بروکلان 
> ۳ ص ١ ٤١٩‏ رقم ).وى حد نت طعيف أن عقوب دعا ريه أن يعمو عن أبنائه 
فأمنوا على دعائه فأوحى اله إلى بعقوب : قد عفوت علهم وجعلتهم أثبياء ( إحياء 
٩ +‏ ص ۲۸۵ ) وقد ذكرت أسباب كثيرة لطلب العفو عنهم . وقد عدوا لهم فى 
صوره بوسف آنة ٣۰-۸‏ ا من أربعين معصة ( إحماء ح< ع ص (rr.‏ . 


(#) هذا دلیل على بطلان نظر یته . فلو كان القصود هو التصویب لارجیح = 


كذلك بروئ أن تصويباً لانص أتقذ لواحد من أبناء يعقوب سمعته الميددة . 
فی الآبة ۱ من سورة بوسف » قال إخوة يوسف لأییپم ٤‏ ا وحد بوسف 
السقاية التى وضعما- عن تدبير مقصود ‏ فى رحل أخيه بنيامين : « إن ابنك 
سرف » » وعلى هذا يكون فى ذلك إقرار مخطيئة بنيامين » وقد حت هذه انلشونة 
قراءءالكسالى : « سرق » أى تسب إلى السرقة » وبهذه القراءة قرأ أبوالمطاب 
الجراح فى إحدى ليالى رمضان إذكان يم الخليفة الستنصر فى الصلاة » وقد عبر 
الحليفة الذی كان يهنم لمسائل الدينية بعد الصلاة عن إعجابه بقراءته إذ قال : 
« إن هذه القراءة فنا تتزیه ٩٩‏ آولاد لاسا عن الکذب م ٠‏ . 

وود فى هذا السیاق أن آشیر ای أن مثل هذء الاحتیاطات الدينية قد 
دعت أيضاً فى بعض الأحيان إلى إجراء تصويبات فى الحديث 27 » وین كانت 
تضوصه من أول الأمر أ کثر اضطراباً من نص القراق . وسنختار عن قصد ينال 
يبدو تافاً لنبين إلى أى مدی من الدقة ذهب الشکولك العقدية عند علماء الدين . 
روى أن النى [ صلى اله عليه وس ] كان إذا جاءه سائل قال لمن حضر من 
آعابه : « اشفعوه فلت جروا وليقض الله على لسان تيه مایشاء » أى أن ماسأحيب 


ح الرواية لروعى ذلك . ولم بر أحد غضاضة فى نسبة اللعب إلى أولاد الأنبياء لاسما 
بل آن یکونوا آنیاء . بل لقسد کان الهم فی آن برسل آبو یوسف ابنه هو آن 
داتع ولعب . 

(۱) انظر السيوطى : تار يخ الخلفاء ( القاهرة ۱۳۰۵ ه ) ص ۱۷۲ » رواية 
عن السانی الذى أخبره أبو الخطاب نفسه هذه القصة . 

(#) ليس فى ذلك شىء من اللكذب فم قد صرحوا بأن حكنيم على مارأوه 

لأن الصواع استخرج من وعائه » وقد خفف ذلك بقوهم : ما كنا لاغيب حافظين » 
فهم لم يشهدوا إلا بقدر مارأوه وعلموه فى ظاهر الأمر » ول يلموا الأمر الخحفى 
وهو أن الصواع دس فى رحله . 

(؟) محد بعض الأمثلة لذلك فىكتاب : العقيدة و الشم يعة فى الإسلام ص ۱34۷ بعدها 


نب و6 س 


به السائل بعد شفاعتک ليس من عندى » ولکنه بوافق ماف ا 
لفك تقس اق ند مفو شعو لان فصق ات( عن اما اه 
لاالمعزلة ) 7" لأنهيقتضى الوجوب ولا يج بعل الله ثىء . وقد جاءت رواب ةأخرى 
أزالت هذا الإشكال إذ غيرت فعل الوجوب إلى الوقوع : « ويقضى الله » "۳ 
وا آبند عن البال اجاب شیء علی انه [ سبحانه ] ۳ . 

حقا ورد هنا وهناك ما يدل على الاتحاه الأقرب إلى الاعتدال ؛ نحو رفض 
التغييراتالتنز يبية التى يبدو عدم آهمیتها.وقدنسب مثال‌من هذا الرف ضإلى عبد الله 
ان مسعود بالذات » وهو فما عدا ذلك شديد الاعتراز حرية التفكير ۳7 . وذلك 
ی الایة ۱۱۹ من سورة التوبة 4 حيث برد منطوق النص المشبور : » واتقوا ان 
وكونوا مع الصادقين » فعبارة الحث على الصدق هنا يبدو أنها تكن حاسمة على 
وجه کاف عند بعض الأتقياء » فد يكون الرجل مع الصادقين ولا يكون منهم . 
ذلك | روا قراءة : « و من الصادقين » . وفى هذا روى عن ان تف 3 
قال : « لایصلح الکذب فى جد ولا هزل » ولا أن يعد آحدک صبيه ( حبیبه ) 

(۱) البخاری : باب الأدب رقم ۳٩‏ 

Vorlesungen 104  : انظر‎ )۲( 

(r)‏ انظر : الق طلا < ٩‏ ص ۳٣‏ » وساقه الغزای فى الاحياء < ۲ ص۱۸۷ 
هذا النص ها 

63 لا إشكال فى ذلك أصلا , فإن اللام تفيد جرد الطاب » وهو قد کون 
اما أو دعاء أو العا »> وود ورد فى القرآن : ليهض علا ريك 6 من کان ی 
الضلالة فلیمدد له الر هن مداء الخ 

(:) اسنا بحاءة إلى تکرار أن مثل هذه الشخصيات ليست مقصودة لذانها» 
بل مایئسب الما إعااعقل انجاهات الأسيال الاسلامية السايقة » مهما كانت أسياء 


من زت الم ۰ 


ثم لاينجزه آقرموا - ان شئلم ‏ : «وکونوا مع الصادقين » » فبل فیا من 
ين 0 
¥ % تن 

والقراءات الختلفة للنص الفرانی تظبر أحياناً مقترنة بتوجيه لامواربة فيه › 
يذ كر أن النص المتلق بالقبول يعتمد على إهمال الناسخ » وأن القراءة الخالفة 
المقترحة تقصد إلى إقامة النص الأصل الذى أفسده سمهو سا .وف المواضم التى 
تبدو فا مفارقات نحوية » اجترأ بعضهم على دعوى أن مايق من ذلك فى نص 
الكتاب المنزل العترف يه جب النظر إليه على أنه خطأ كتا وقع فيه ناسخ غير 
بقظ . وفى وقتمتأخر فقط » اجتهد الذ کاء وحدة الذهن فى قواعد العر بيةبكل 
وسائل الفطنة لنسويغ صحة المواضم الشار لها من جهة العر بية ° . ولا يتتخلف 
النحاة البصريون والكوفيون فى حدة الذهن والبصر بعلاج الما کل عن بى 
وطنهم من الفقهاء . آما الدرسة القديمة فل تحاول ذلك » بل آثرت فى صدق 
وأمانة أن تبقی نص الوحى على مابعتوره من مآخذ » ففد روى عن ال بير بنالعوام 
أنه سأل آبان ن عمان بن عفان عن الآبة ۲ من سورة النساء « لكن 
ااراسخون فى العم منهم والمؤمنون يؤمنون با آتزل إليك وما آنزل من قبلك 
والمقيمين الصلاة » حيث لا يطابق العطوف : والمقيمين » ماعطف عليه . فأجابه 
آبان بأن هذا من خطأً الکاتب » وشرح له كيف تأتى هذا اطا .کا روی 
أيضاً عن عروة بن از بير أنه سأل عن نفس هذا الموضع خالته عائشة ؛ فروى آنا 


(۱) انظر الكشاف فى الابة 
)«) واذا فلا عيرة هده الأفكار 4 فهذا عسك من ان مسعود بالرواءة ۰ 
(۲) کا جاء فى الآية + من سورة طه : « إن هذان اساعران » » انظر : 


ال۶ری < ۲ ص 5۲۱ 


أجابته : « يان أختى : هذامن عمل الكتاب أخطأوا فى الكتاب!*؟ » 
( طبری + ٩‏ ص .)١5‏ 
وحصل العمل بنفس‌هذه الوجهة من النظر فى مشکلات نحوية أخرى ٩۳‏ . 
وأجيز هذ الاحتال دون تهیب ولا تردد » وروی هذا الجواز -کا قرىء فى الاية 
۷ من سورة النور : « تستأذنوا » بدلا من « تستأنسوا » عن سعید بن جبیر 
بأعلى سند دون نكير إلى ابن عباس : « إن قراءة معينة من القراءات المتلقاة 
بالقبولترجع إلى غفلة النساخ » ( وهم » سقط » خطأ من الكتاب ‏ طبري + ۱۸ 
ص77 ) . و بديهى أن الرواية عن : أبان » وعائشة وابن عباس وغيرهم من كبار 
الثقات فى أقدم الجاعات الإسلامية » غبر تارمخية تماما . بيد آنهاتنتعی عل ىكل حال 
إلى عبد التفسير القدم ؛ وهی تفيد على الأقل آنبم كانوا يظنون إمكان جعل 
الک الاختيارى على قالب النص فى الكتاب المقدس شرعياً معتمداً بوساطة 
آسانید قدعة لاغبار علمها وان کانت خترعة ۳۱ . 


(#) بدعی المؤلف بعد أسطر قليلة أن الرواية عن آبان وعائشة وان عباس 
وغيرهم غير تار ية عاماً » وإذاً فکیف يبنى على أقوالهم أحكاماً مالف ما جع 
عليه » وثدتت صحته ويا ولغويا ؟ 

(۱) انظر : نولدکه < و ص ۲۳۷ 

(۲) انظر ااطبری + ۱۷ ص ۲۵ عناسبة الواقعة الق ذ کرها نولدکه . 


ا 
فما نظرناه حتى الان من النشاط فى إقامة النص » تتمثل المرحلة البدائية فى 
تفسير القران . 
ويمكننا أن نستخلص من التجارب فى هذه المرحلة أنه » فما يتعلق باقامة 
النص المقدس فى الاسلام الأول » كانت تسود حرية مطردة إلى حد الربة 
الفردية»”'* تا کان سواء لدى الناس أن برووا النص على وجه لايتفق بالكلية 
۳۹ ۱9 
ور ما مثل ذروة هذه الظاهرة ذلك اتلبر النی یفید أن اتلليفة عیان نفسه 
قرا لقران أحیانا علی وحه مختلف عن الس فی الكتابة الَئورة الى رتّب غاا 
3 اعتمدها ا 
فق الاية ۱۰6 من سورة آل عران : « وتكن منک أمة يدعون إلى 
امير ويأمرون بالعروف و ینپون عن انكر » » آضاف عبان زيادة لم تؤخذ 
فى النص العانی > « + و یستعینون ۳ على ما أصابهم ( ( طبرى ٤<‏ 
(۱) وعلی حلاف ذلك بنى نص آورده ال-طلانی فى فضائل القرآن اب م : 
« إن أصحاب القراءات الختلفين فى قراء: عمان يكفر بعضهم عضا » . 
(۲) انظر نولدكه : 
Neue Beitraege 2. semit. Sprachwissenschaft 3 ۰‏ 
(#) نعم استماح هذه ار نة لنفسه عض آفراد قط وأنکر ذلك عابم عامة 
السامين » كا لاحظ المؤلف نفسه ذلك فى التعليق رقم ١‏ 
إلى الرسول صلی الله علية وسل > کف وقد بت أن عنان احرق کل مصعف محالف 
مص فه 6 وت أنه ول وهو قرا ف مصحدف مکتوب من مصاجعه ؟ ولاحظ دای 


أيضاً فى أقوال الولف اللاعقة . 


س :6 س 


ص ۲١‏ ) . كذلك العضو الأساسى الذى قام بتنفيذ الكتابة العثانية يواجهنا 
مثلا لقراءات تختلف عن النص الذى أثبته ”“ بأمر اللليغة (*©. وقد قرر الخليفة 
عمر : « أن القرآن صوا بکله » ونی رواية : كاف شاف » مالم مجعل آية رحمة عذابا 
وآية عذاب رحمة » ( طبری ١‏ ص ۱۰ ) أى ما دام لم محصل اختلاف آساسی 
ف معنی الألفاظ . ول إذا نی الرتبة الأول غل العنی الذی یستبطته اانص + 
لا على الاحتفاظ التناهی فى الدقة بقراءة معينة ٠‏ . وهو رأی انتهى ‏ فما يتعلق 
بتلاوة القرآن فى مر اس المبادة - إلى القول مجواز 2" قراءع النص الطابق 
للمعنى و إن لم يطابق حرفية الفظ ( القراءة بالمعنى”" ) » مع الرجوع فى ذلك إلى 
رواية بعض الصحابة . وليس هناك ما هو أوقم فى النظر دلالة على مدى ما ذهبت 
إليه هذه النسوية » من تطبيقها على نص عظلم الأهمية فى مراسي العبادة مثل 
سورة الفاحة » المترف طبعا بمكا تنها فى العبادة الدينية منذ عبد جد مبكر . فبنا 
قرأ عبد انها( بن‌مسعود فعا یظهر ) بدل : « اهدنا الصراط الستقم » مغيرا الفط 


(۱) الکشاف فى الآية ۲۲ من سورة يونس : هو الى ینشمک » بدلا من : 
« هو الذی سیرک ۹۹ 

(#) م تصح هذه الرواية عند القراء بل هی رواية آحاد فهی من القراءات 
الشاذة . وما روی عن مر كذلك من روایات الآحاد . 

(#) لو صح ماذ کره لا كانت هناك ضرورة ولا داع إلى إحراق ماعدا ااصاحف 
الع نية الجمع عليها . 

(۲) انظر السیوطی فى الاتقان ( النوع الثانی والشرون: التوع الخامس من 
القراءات ) وهو شکر بشدة جواز ذلك . 

(۳) کا فى روابة الحديث » انظر : 102 510۵0160 ۰ eys Muhammad‏ 
الناسبة نضيف إلى ماجعناه هناك من الواد ماورد فى الواضع التالية : ابن سعد 
ج م عن 9م65 س ۰۲۳ < ص .واس 0 2ج لقم ۱ ص 8١س‏ ۲۵ 2 
تذاكرة الحفاظ لاذی < ۲ ص ۱۷۲ 


٤‏ - مذاهت 


سس 6 لدم 


الأول رادفه : « آرشدنا الصراط الستقم ( 6 ؛ وقد ننب:الن ان مسعود 
نفسه هذا القول الاساسی الدلالة : « لقد معت القراء ووجدت آنهم متقاربون » 
فاف وا کا عل ۳ فب و کقولک : هل وتعال © . وحكى.عن عبد الله بن 
البارك ( المتوفى ۱۸۱ ۸ = ۷۹۷ م ) الذى نال اجلالا كبيرا لورعه وسعة درایته 
بالحديث » أنه كان لابرد“ على أحد حرفا ( مالفا للقراءة المشهورة) إذا قرأ .© 

والظاهر أن القصد إلى إمكان تجپیز مثل هذه الحرية يحق من الصحة 
لا يقبل الك » حدا إلى إسناد جواز ذلك إلى الرسول نفسه . فانه يبدو بمكان 
وهن من رابت آن ی فراعت اه انم الشنپوزد کر ع أنه 
قراءات الرسول "ها يدعو إلى افتراض أنه لا حرج فى رواية کلام الله على وجه 


(۱) الکشاف ف الآية . 

(ج) ۱ بلاحظ ال لف قول ان مسعود : « فاقراوا کا علتم » فانه يؤكد نف 
حر بة القراءة وضر ورة الاععاد على الرواءة ااصححة . 

(۲) ياقوت ( نشر مارجلیوث ) + ۲ ص ۰ س ۱۲ ۰ والرواية عن طریق 
على بن حمزة الكسانى . 

(#) لا دلالة فى ذلك » لجواز أن من يقرأ عليه كان يعتمد على قراءة صحرحة 
الرواية » أما إضافة المؤلف بين القوسين فهى سکم » وما شأن الورع بالتثبت 
ونتحق.ق الرواية ؟ ومن عبد الله بن البارك إلى جانب ثتمات القرآن ولا سما عمان 
وكبار الصحابة الذدن نهوا عن حرية القراءة وأبطلوها ابطالا واقعاً ؟ ۱ 

۳( تذكرة الحفاظ للذهی <۱ ص ۲۵۲ 

(:) وقد محصل‌آن ی ذکر فىالحديث لفظ من القرآن على غير القراءة الشمهورة 
کا ورد فى البخاری (توحيد رقم ۲۹ ) : أوتوا بدلا من : أوتيتم ( فى الآية م 
من سورة الإسراء ) » ونسبت القراءة الأولى إلى الأعمش . 

(#) ۸ فيم المؤلف هذا الاصطلاح عند عاماء القراءات . فعنى قوهم هذه 
قراءة الرسول » أنها رواءة آحاد . لامجوز الأخذ ما كا لامجوز إنكارها » لأن جرد 


لب 6٩‏ سب 


آخر غير الوجه الذى بلغه الرسول فى الأصل .”فى الآية ۱۲۹ من سورة التو بة : 
« لقد جا ءک رسول من انف » بضم الفاء فى القراءة القبولة » ذكرت قراءة 
بفتح الفاء : « من انفسک » » على أنها قراءة رسول الله وفاطمة وعائشة ۴۳ . 
وإلى هذا أيضامثال أوضح : فان عبد الله بن أبى سرح » أخا عثمان من الرضاعة» 
انى دخل فى الاسلام قبل فتح مكة ثم ارتد بعد وفاة الرسول ثم احتل ثثانيا 
منصبا بارزا فى الدولة الاسلاميةعلى عبد عمان »كان م نكتاب الوحی عند الرسول 
[ صلی الله عليه وس ] . وقد روی ”* أنه فى حديئه عن عله هذا » افتخر أمام 
القرشيين با كان يتمتع به من النفوذ عند الرسول فقال : إنه كان يحول ابی 
كا يريد » وقال : کان على على مثلا : عزيز حکے » فأقول : هل أ كتب : 
علم حکے » فيقول النى : نم كل صواب ‏ . 


جلها عنع اعتادهاء فالأحوط هو القول بأنها إذا صحت فهى قراءة خاصة بالرسول 
صلی الله عليه وسلم . وم ثبت تواترها . هذا هو معنى هذا الاصطلاح وبه ينهار کل 
ما بناه الؤاف على فبمه الخاطىء . انظر الشهاب على البيضاوى < ٩‏ ر ۲۳۷ 

(٭ ) كيف وما ذكره ما بلغه الرسول وان ۸ بشت بطريق التواتر 

(۱) الكشاف فى الآية . وعلى خر للنخعى کانوا یکرهون أن يقال : قراءة 
عبد الله بن مسعود » وقراءة سالم ٠‏ وقراءة أبى بن كعب » وقراءة زيد بن ثابت ال » 
انظر : الحيوان للحاحظ < ۱ ص ١١8‏ 

(#) هى رواية عن مرتد لاعبرة بها » لظهور میله إلى الطءن فى الاسلام وقد 
ارتد عنه . هذا إذا صحت الرواية بالكلية . 

(۲) أسد الغابة ج۳ ص ۱۷۳ . وقد غالی فى ذلك شمر اح ارون فامموه 
بأنه کان يبدل القرآن ( ابن الشحنة فى روضة الناظر على هامش ابن الأثير طبع 
القاهرة ۱۲۵۹۰ه ؛ < ۷ ص ۱2۷ . وانظر : 

(Casanova, Mohammed et la fin du monde 101) 

وقد نسبت إلى ابن أبى سرح قصة أخرى مخالفة لا هنا فى موقفه من تقرير 

النص القرا فى » انظر : 
Noeldeke - Schwally 146 unten‏ 


٠‏ أما أن مثل هذه الحرية» التى لا تشجع الإيمان الثابت بحصانة نص الوحى 
القدس » قد أثارت من ناحية أخرى عدم ارتياح فى دوائر أشد محافظةفى التفكير» 
وأنا ا یکن بن بدیهیافی کل مکان آن تب م المرية »لا بانظر لها 
على أنها تعبير عن الميطة الصامتة. سب » بل بالاعتراف لما حى آساسی من 
الصحة » فپذا ما يبدو ظاهرا من القصة التالية »التى ترجم كا هو المتاد إلى أقدم 
عهود الاسلام ۴۳ : فنى وصف نمی الجنة ( الآبة ۲٩‏ من سورة الواقعة ) » ذکر 
أن أسحاب المين ينعمون فى : « طلح منضود » : وهنا روی عن على أنه قال : 
ما شأن الطلح ؟ إنما هو : « وطلم منضود » ثم قرأ : « طلعها هضی » ( الآية 
۸ من سورة الشعراء ) . فقال له الحاضرون : هل ترید أن تحوطا إلى هذا 
العنی ؟ فقال على ۳ : إن القرآن لاماج اليوم ولا حول 7" . 

بيد أن رأيا وسطاً تم له الانتصار . فل يحم بالاعماد المطلق لنص قرانی 
لا يجوز « أن مهاج » »كا لم يسمح من ناحية أخرى بالحرية اجردة من القيود . 


(۱) روى أن عبد اللاك بن مروان شكا من انتشار أحاديث غير صحيحة 
ورادة من اشرق » وختم هذه الشكوى بقوله : « بأهل المدينة » إن أحق الناس 
أن بازم الأمر الأول لأنتم » وقد سالت علينا أحاديث منقبلهذا الشمرق لانعرفپا » 
ولا مرف منها الا قراءة القرآن » فالزموا مافى مصحفكم الى جعکم عليه الامام 
المظلوم » فانه قد اس_تشار فى ذلك زيد بن ثابت ونعم المشير كان للاسلام . فأحکا 
ما أحكا وأسقطا ما شذ عنهما » . ویوخذ من ذلك أن مدار الشكوى رعا كان 
روايات بقراءات من القرآن واردة من الشرق تتعلق بعداوة نى أمة . 

(#) هذا حجة علىالمؤلف تؤكد أن أحداً من الصحابة أو غيرجم مهما سما قدره 
م يكن ليستبيح لنفسه تغغيير حرف من القرآن بعد وفاة صاحب الوحی » وان لم 
يكن موم المعنى عنده . 


(۲) طری < ۱۷ ص ٩۳‏ 


س “ام سب 


وقد لق هذاالتوسط فى الأمر اعیاده الأثور فى حديث مد [ صل الله عليه وسل ] 
صاز تقطة البدء :وخر الأساسن لإحقاق عل القراءات الذى ازدهر فیا بعد . 
ومقتضى هذا الحديث أن الله [ سبحانه ] أتزل القران على سبعة أحرف ”© ینبنی 
عد کل منها صادراً عن الصدر ٩۳‏ . وهو حدیث » وان‌کان یبدی 
با کبیراً برأى التامود فى نزول التوراة بلغا ت كثيرة فى وقت واحد » فإنه يبدو 
عديم الصلة بهذا الرأى . وهو فى معناه الصحيح » الذى لم یقف (*؟ علماء الدين 
لاسلامیون أنشهم موقفاً واضحا منه - ذ كرف تفسیره : ۳۵ وج ٩(‏ _ 
لاعلاقة له نی الأصل بتاتاً باختلاف القراءات ؛ بيدأن « كثرة إهاجة» نص القرآن 
حملت فى وقت جد مبكر على تفسير ارف ”“ فى هذا المقام بالقراءة » واستخدام 
الحديث فى الدلالة على التصويب القید ببعض النظ والشروط للقراءات 
ا 


(۱) انظر فى ذلك : 195 Noeldeke(1.Auf1.)37ff ) 2.Auf1.48f.‏ 

(۲) بالنظر إلى التقويم العملى لاختلاف القراءات مدر ذكر أن القراءات 
الخالفة للقراءات العمانية عکن اعتبارها عاماً إذا استنبط منها حكم يتعلق بالتشريع 
العملى ( انظر : ابن تيمية : رفع الملام عن الأثمة الأعلام » مطبعة الآداب بالقاهرة 
۸ ص ۱ ) .۰ 

(#) هذا غير صحبح . فان كثرة وجوه التفسير » وهو فى ذاته موقف تام 
الوضوح من الحديث » لم محل دون ترجيح أحدها بالأدلة الكافية . 

(۳) انظر : القسطلای ج ٤‏ ص ۲۹۲ . وقد جمع البلوى وجوه التفسير 
الأساسية لهذا الحديث فى كتابه : ألف باء, < ١‏ ص .وم سا سوم 

(4) ورد عند ان سعد < 5 من ۷ س ۲۵ خبر لا تتضح لی علاقته يفيد أن 
أبا وائل كان یکره استعیال عبارة : حرف فى القرآن ویستبدل بذلك عبارة : اسم . 

(ه) وعلى ذلك سمى من له خبرة بالقراء‌ات : صاحب حروف وقراءات 
) الذهى < ١‏ ص ۱۷ وانظر : امام حافظ فى حروف القراءات » نفس الوضع 
ص ۳۱۲ ) 


س يهم سس 


وذلك لما روى من أن الرسول أصدر هذا المبدأ الأساسى ”© » حینا عرضت 
عليه اختلافات فى قراءة نص ا 1 

ولیس مفترضا ‏ فيا يظهر ‏ أن يكون القصد إلى تحديد حابی ثابت 
مفپوماً من عدد السبعة فى هذا الحديث ‏ الذى روى فى مجامیع السنة التد بها 
على ارم من أن ثقة مثل أبى عبيد القاسے بن سلام ( توئ ۲۲۵ ه ۸۳۷ م ) 
۳ - حت مع له على التفسير السالف . بل المراد من 
هذا المدد حتى فى حالة اتخاذه دليلا على فروق النص ( اختلاف القراءات ) » هو 
إفادة معنى الكثرة 7 » فالقرآن تزل على أحرف كثيرة العدد » وكل منها عثل 
على قدم الساواة کلام الله المحز 40 . 

و باطر اد تنظ العادات المتصلة اتصالا وثيقاً بالحياة الدينية » برزت الحاجة 
إلى إقامة حاجز حسب الامکان فى وجه المرية السائدة فى تناول نص الوحى 
الالبی »افر یمد مکنا عدا ايد أن لحي عل هذه ارية بالکلية » و لد 
نص القرآن توحيداً كاملاً . وكا أنه فى شئون العبادات والمعاملات الفقهية » مع 


(۱) البخارى : خصومات رقم ۳ ۰ فضائل القرآن رقم ه » استتابة الرتد 
رقم ٩‏ » صحیح الترمذى + ۲ ص ۱۵ 

(#) وقد أقر الرسول صلی الله عليه وسل هذه القراءات الخالفة كا هو نص 
الحديث فى المواضع المذكورة . وفى هذا إبطال لكل ماتوهمه المؤاف 2 وححة 
على أن القراءات سابقة على الرسم وعلى كل ما عدا ذلك ما افترضه المؤلف 

(۲) انظر : ألف باء الباوی ج ١‏ ص ۲۱۰ 

(۳) انظر : 50 (39,)2.4۴1 ( .۴1ں ھA٥1)‏ 0 وراجع قول الاضی 
عیاض فى الزرقای على الوطاً + ١‏ ص ۳۰۳ 

)٤(‏ وقد محثت فى الفقه م ألة : هل موز اختلاف حرفی الامام والمأموم فى 
القراءة ۶ وأجيب فى ذلك بأجوبة محتلفة » انظر : طبقات الشافمية لان السبكى 
جع ص ۲۰ 


مھ ده 


حرية الاعتراف باختلاف اذاهب من ناحية » قد أقيم مبدأ يحد من عنان الحرية 
باشتراط ألا سمح بعمل مخالف إلا ذا أمكن أن يعتمد على حدیث جيد أوسابقة 
مووق مها وقعت فى دوائر الصحابة أو التابعين » وهذا مع التسامح من ناحية 
أخرى إلى حد معاومإزاء حرية الاجتهاد » کذلات حصل فى مسألة نص القرآن 
توفيق بين الحرية الفردية ومطالب النسوية بين القراءات الختلفة ‏ . 

فلا اعتراف بصحة قراءة ۴۳ ولا تدخل قراءة فى دائرة التعبير القرآی 
المعحز التحدی لكل محاولات التقليد » إلا إذا أمكن أن تستند إلى حجج من 
الرواية موثوق بها . وكل قراءة سميحة بهذا المعنى ذات حق من طبيعة الإجاز 
نی کلام القرآن الإلبى . ولكن لا مجوز انمروج على هذه الاختلافات الثابتة 
زرا نی ااتص . 

وقد ذکر أنأول من محث فى القراءات انختلفة محث نقد وبمحيص » وتامس 
وجوه النظر التى عُيْسَتْ بها » وفص طرق الإسناد التى تعتمد عليها غرائب 
القراءات لخصاً دق ۴۳ » هو ببودى من البصرة دخل فى الإسلام : هارون 


(#) ۸ يقل أحد يعتد به بالحرية الفردية أصلا فى القرآن » بل ذلك مرفوض 
من أول الأعصس 1 

(۱) ذکر کتاب فى الرد على من خالف مصحف عمّان ( أو العامة ) منسوباً إلى 
أنى بكر مدین‌القاسمالانباری(التوفی۳۲۸ه) مواف کتاب الأضداد » والی‌صنف 
أيضاً كتباً كثيرةفىعلومالقرآن (Fluegel,grammatische Schulen,169 ff.)‏ 
وبظن هوتسم ( فى مقدمة کتاب الأضداد ص ۷ ) أن هذا الكتاب يمكن أن 
یکون متحداً مع تاب آخر ذكر فى الأضداد بعنوان آخر . ولكن سدو أن 
الأخر يتضمن الرد على الملحدين لا على القراءات الخالفة . ولم يصل إلينا واحد 
من الكتابين . 

(0) هو أول من تتبع وجوه القراءات وألمها وتتبع الشاذ منها وبا 
على إسناده . 


— ۲ دم 


أبن موسى ( التوفی حوالی ۱۷۰- ۱۸۰ ۵ ) الذى التحق بقبيلة الأزد عن طريق 
الولاء ۰ وعل الرغم من وله عذهب الاعبرال فى حربة الارادة 3 فقل روى عنه 
البخارى "۳ ومسل کا وثقه ال تسده ی ی 
بيدأن تقييد الحرية بهذه النظرة الناقدة » لا يزالدائم) كثير الرونة > 
إذا آرید عدم السماح بتغيير آساسی فى صياغة النص بمقدار زائد على ما عکن 
أن یکون مرغو با فيه . فإن الاستناد على ححج موثوق بها ليس أمراً عسيراً » مادام 
ذلك راا إلى مجرد اعتاد شفوی . وأ کثر القراءات الخالفة التى ذ كرناها فيا 
سبق قل أشوف ال أرفع من يؤخذ عنهم مكانة من القبول فى القرن الأول : 
ال ابن عباس » وعائشة » وعمان » مبتک ر الإشراف على كتابة القرآن » وابنه ان 
وال “لظم من‌مرتبة عبد الله بن مسعود » وأبى من کت لذن أننى 
علیهما أطيب علماء الدين القدانى ذ کر . مثل قتادة وتجاهد وظرها (*۲ , 
وهنا بدأ التفسير ارنی للحدیث الغامض الدلالة عن الأحرف السبعة . 
فكا حصل الاعتراف فى النشري بأئمة المذاهب الأر بعة » حصل الاعتراف أيض) 
فى دائرة القراءة القرانية على مضى الوقت بسبع مدارس تمثل کل منها اتجاهاً 
فى القراءة ؛ ویو ید قراءات کل مدرسة ماما بالرواية الي و قصر 
حق التساوى فى إقامة النص القرآنی على قراءات هذه المدارس السبع ‏ . 
: (۱) م فى : الاعتصام رقم ۲۷ ۰ حيث یذ کر باسم هارون الأعور 
)۳( الخطيب البغدادى 5 ف کرت البو طى فى : بغية الوعاة ص ٠.“‏ » حیث 
صحح : وجوه القر آن » بوحوه القراءات . 


(*( ولكن ذلك مقيد کو نه فى دار الرواية » ومع ذلك فكل روالة 
وزات ععيار دقق وقدرت قدرها الذى ستحقةه ناء على ذلك ۰ 


(#) لا عبرة يمن تسند إليه الرواية إذا كانت الطرق غير صحيحة أو مشوة 
دی شائة فالاساد وحده لا بکنق 
(۳) فى نشأة هذا الرأی , انظر : 189 1 مصوهراهیاهه82 


و بمقتضى ذلك » سرعان ماصارمطو با إلى من بتخصص بعل القران 
( القارىء أو المقرىء ) أن يستبطن النص المقدس بهذه القراءات السبع » و إلا 
يكن له حق التحلى بلقب قارىء القرآن ۴۳ . وهذه الأستاذية حصل إبرازها داتعا 
كنا أمنى على أحد العلماء بأنه مقرىء ۴۳۳ . وتظهر المساواة عملياً بين القراءات ”© 
ااا فى أنه » على الرغم من أن کل طريقة للقراءة على حدة متلقاة بالقبول فى 
منطقة خاصة من العام الاسلای » يبدوأنه يحصل أيضاً كا حكى ذلك الشعرانی 
( المتوفى سنة ۱8۹۵ م ) عن قراء زمانه مؤاخذاً لهم على ذلك أن يتلو القراء فى 

كل كلة جميع ماصح اعتماده من القراءات ۳ . 

بيدأنه لا حوز غض النظر عن أنه فى هذا التحديد » سرعان ماتجاوز عنصر 
الحرية حد القراءات السبع . فک أمكن العالم الجغرانى : المقدسى ( فى الثلث 
الأخير من القرن الرابع المجرى » والثلث الأخير من القرن العاشر لیلادی ) » 
نی قسم القراءات السائدة فى عصره وف المنطقة التى باشر فيها ملاحظاته 


(۱) هشام بن عبيد الله الرازى كا ذکره ابن عبد البر فى : جامع بیان العم 
ص ۱۲۱ . ۱ 
)۳( راجع لقب : و سیعه زاده » الى لقب به : سعيد باشاء ألو الوز ر : 
کتشك » محجة أن سبعة من أسلافه التصلین به » وکانوا يشغلون وظفة الامامة 
فى الصلاة ماعة الدباغين فى أنقرة » کانوا بقرژن القرآن بالقراءات السبع ( انظر: 
Suessheim im Festschrift Hommel II 3‏ 
(۳) لايرفع هذا الک تفضيل بعض الأقالم قراءة من السع » كما وصفت 
قراءة نافع - وان كان ذلك وصفا شعبيا حسب - بأنها قراءة أهل الجنة ( وذ كر 
القدسی أنها القراءة المفضلة غالبا فى الفرب ) . انظر : ألف للة وللة ( نولاق 
۹ ه) < ۲ ص ۳۰ 
(4) الدرر التثورة فى زد العلوم الشهورة ( نشر شمیت » بطرسیرج ۱۹۱4 ) 
ص ۸ . ولا بظپر هل يعنى بذلك القراءات السبع أو غبرها كذلك . 


س ۸ د 


الجغرافية إلى أر بع مجاميع أساسية موزعة على الأقالي ؛ أن حدثنا عن ثلاث 
عشرة قراءة معدودة حسب إسنادها إلى من رویت عنهم من الثقات » مضيفاً إلى 
ذلك قوله : إن الكل سحي فى رأى أ كثر الأمة”"" » كذلك نمع من جانب 
آحرهن مانية ۶ آو عفرة من القراء امد بهم الذين تتالى ظبورم حتى القرن 
التاسع الیلادی(؟» . حقا لق العدد اللنكائر من مجاميع القراءات فا ا 
أرجعه إلى سبع مدارس ۰" » حصلت بها الطابقة من جديد لحديث الأحرف 
الب ابعر دا 


(۱) جم ص ۳۰ طبع دی غويه 

(۲) ألف إراهيم بن عبد الرزاق الأنطاكى كتاباً فى ذلك ( ياقوت : معجم 
البلدان + ۱ ص ۳۸۸) 

Brockelmann 11 211 nr 51 : انظر‎ )۳( 

(ع) إلى جانب القراء‌ات السبع لان مجاهد ذکرت أيضاً على الأخص « قراءة 
النى» فهرست ص۳۷ ۰ وفی خبر آخر ذ کرت زيادة عل‌ذلاك قراءة عی‌ن ابي طالب 
( السمعاتی كاقل ياقوت ج ۲ ص ۱۱۸ ) . وقد ذکر أن قراءة : ضعف بضم 
الضاد فى الآبة وه من سورة الروم على وجه الك رار » هی قراءة النی ( انظر 
کب اقفر ) وذ كر ثل ذلك فى میلقا : شرب بفتح الشين بدلا من 
ضمها أو كسرها فى الاية هه من سورة الواقعة » بإسناد ذكره ا 
الصغير ) ص ۲۳۳ . وأورد الترمذى . فى صحيحه + ۲ص ١68‏ ۱۵ 
« أواب القراءات عن رسول الله » . وليس بواضح حقاً إمكان ظهور قراءات 
إلى جانب القراءات النسوبة إلى مد [ صلی الله عليه وسلمٍ ] نفسه أو إمكان صحة 
مثل هذه القراءات » إلا أن تكون تلاك القراءات المنسوية إلى الرسول قد اتضح 
بالتقد نها غير صحيحة الإسناد ( كما يظهر ذلك من التعليقات عى الترمذى ) . 

| انظر تعليقنا ص ١ه‏ المترجم ] 

(۰) بظهر من كلام المؤاف فى التعليق السابق عدم فبمه لاصطلاح : « قراءة 
النى » . وقد بينا ذلك فى ص ١ه‏ فارجع إليه . وعلى كل فقد قارب المؤلف أن 
یم معناه کا يتبين فى التعليق . 

(ه) انظر : 4 .0:01 .1 ۲۵6106169 


66 د 


وقد أريد بالوقوف عند حد هذا العدد المعين إقامة حاجز حول دون فيض 
نلواطر الاختیار بة ؛ وان صدرت عن‌تفکیر خصیب . وکان القصد ببذا اغا 
إلى الوقوف على أرض ثابتة نوعا تجاه التصرف الاختیاری الأخذ فى او » 
وما كان خشی من عدم التقيد حاط ولا ضابط . 

بيدأن هذهالمطامح القاصدةإلى الحدالنسى من الحرية فى اول تهون اران 
لم تتغلغل بوجه عام : و عکننا ان تااخظ فى هذا لكان من العلل الإسلاى 
اضطراباً وتردداً محوطا بالألغاز . فن علماء الدين البارزين من لابرتضى .أن قاعدة 
الأحرف السبعة » تقصد إلى التحديد بعدد » موجبين النظر إلى الأمر الواقم من 
ي تلك القراءات المسماة بالقراءات السبع العتمدة لاتستوعب فى حقيقة الاصس 
كل القراءات الممكنة التى قرأ مها الأثمة من الثقات القدماء . وهذا التحديد ليس 
إلاابتداعاً محضاً من عمل المتأخرين . وليس له أدنى سند فى الرواية القديمة ومن 
التدليس إنحاد علاقة بين مدارس القراء وحديث الاحرف السبعة . 

وممثلون معترف بهم لعلوم الدين » وخاصة علوم القرآن » يناضلون عن مبداً 
المرية الطردة . فنجد بين خصوم التحديد بالقراءات السبع ٩۳‏ أبا بكر بنالعربى 
( قاضى أشبيليه توفى سنة 5عهم = ۱۱۵۱ م( ET‏ أبى طالب 
لقیسی ( المقرىء المتوفى سنة 4۳۷ ه = ه4١٠‏ م )7" الإمام المعتد به فى فن 
القراءات » وغیرها أيضاً من أشبر الأسماء » بل إن العالم الى اشتر أساسيا بأنه 
مؤلف مصدر هام فى تاريخ الجروب الصليبية عن ور ادن وصلاح ا ۰ 


(۱) انظر : 406 1 عموصاءعاءه:8 . وكان لابن حزم اتصال به ( ملل جع 
ص ۱۲۵) 

(0) ذكر سکم فى هذه السألة فى الاتقان للسيوطى ( النوع الثانى 
والعشرون 4ا بعده ) 

= انظر : 317 1 «جهد‌صاهعاه۳0ظ . ومن نتاجه فى التار یخ محتصره‎ (r) 


۰ د 


و إن کان على الرغم من أنه قدرحق قدره فى دائرة علوم الدين بالذات © بين 
سائر العاوم الإسلامية 5 ينل مایستحقه من قدرنى هذه الوجبة من علوم 
القراءات » 7" وهو أو شامة (المتوفى سنة 558 ه = ۱۲۹۸ م) يصرح فى تعبير 
حاسم عن هذا الرأى : أن إجماع أهل الع عل خلاف آن حديف الأحرف 
السبعة مراد به القراءات السبع الوجودة الأن » وإنما يظن ذلك بعض أهل 
امهل . وقد ألف أو شامة كتاء) خاصانی وجوه التفسير الختلفة يديك 
E‏ يدو أن هذا هی منهة: 

وفى الواقع لم يبق الناس واقفين فى العصور المتأخرة عند مجامیم القراءات 


السبع ( أو العشر ) المعتمدة » فان شارح صحيح البخارى المشهور 0 الدبن 
القسطلانی ( المتوفى ۸٩۲۳‏ = ۱5۱۷ م ) » الذى حمل إلى قبره بالقاهرة فى نفس 


ح لتاريخ دمشق لابن عسا كر . وذكر المقرى + ١‏ ص ٥۹‏ أنه لق دروساً فى 
هذا الختصر بدمشق 

(۱) وهو يعد مجتهداً » ومن الغريب أنه على الرغم من ذلك قد اعترف اعترافاً 
مایب أنه مقلد فى الفقه على مذهب الشافمى ( ابن حجر الميتمى : الفتاوى 
الحديثية ص ۱۲ ) . 

(؟) وجدير بالملاحظة هنا كتابه الذی ذكرته فى مقدمق على رسالة الغز الى فى 
الرد على الباطنية والدى ذكره السيوطىكثيراً أبضاً » وهو : المرشد الوجن . وذکر 
تمیده وخلفه فى وظيفة التدريس : النووی رسالة له فى ابطال الدع بعنوان : 
الباعث ی انكار البدع والحوادث . 

(۳) الزرقاتى على الموطأ < ١‏ ص ۱۳۵ و الإتقان ( النوع الثاتى والشبرون) . 
ذلك وصف أنمة آخرون ما يظنه العوام من حمل حديث الأحرف الس_بعة على 
القراءات السبع بأنه جهل قبح ( سيوطى : النوع السابع عشر ) . 

Noeldeke-Schwally 1 50 : انظر‎ (£) 


اليوم الذى دخل فيه مصر الفاح الم انى السلطان سلم منتصراً 4 > کٹا 
ماحیل فى كتابه ( شرح البخارى ) على كتابه الكبير فى قراءات القرآن الأر بم 
عشرة ‏ . وورد على لسان ال جار ية الضليعة فى الع : تودد » افتخارها بأههاتستطيع 
أن تقرأ القرآن بالقراءات السبع والأر بع عشرة ‏ . 

هذا الرأى يتجاوب تماما مم موقف أهل السنة المدعوم بالنقل عن العصر الأول 
تجاه القراءات » وقدكان یمد مجافيا للورع رفض قراءات مروية عن الثقات 
الأتنياء » مپما شذت هذه القراءات عن طريق القراءه الشهورة "۳ . وقد عرفنا 
افاي ع انرق رد رایس کت از قدا اعد ترا 
تغلغلا فى نص القرآن ؛ وعلی ارغرمن ذلك فقدکان فها آرز على وجه التخصیص 
من الخلال الذميمة لمذهب من مذاهب الدارس الكلامية الخالفة أن مؤسس 
هذا المذهب ؛ وهوضرار بن عمرو » رفض قراءتى هذين الإمامين جميعاً ولمبعترف 
اا من ال ال 


)۱( « كتانى السکبیر فى القراءات الأربع عشر » مثلا فى | ص ۱۸۸ 
( کتاب العم رقم ۸ ) » ج ٩‏ ص ٩٩‏ ( فضائل الأصحاب رقم ٩‏ ) ۰ ج۷ ص ١45‏ 
( التفسير رقم ٩۸‏ ) ۰ ج ٩‏ ص ۳۷ ( الأدب رقم ۳۸) , وانظر : 
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() ألف لبلة وللة ( طبع ولاق ) <۲ ص ۳۰ 

(ع) مناسية قراءة شادة لعبد الله ن مسعود فى الآبة ۵۸ من سورة الذاريات 
( إلى آنا الرزاق ۰ بدلا من : إن الله هو الرزاق ) ۰ قول الذهى أخيراً بعد 
مناققة ملتوية [نه لا غور رفض هذه القراءة رفضاً مطلقاً لأمسامروية عن أحد 
الأثمة الثقات ولأن اختلاف قراءات القرآن كان ذات يوم حقيقة واقعة 

( انظر : تذ کرة الفاظ + ۲ ص ۳۵۹) 


(ه) کتاب الفرق للبغدادى ص ۲۰۲ 


وأبعد مقياس من الخجر على حرية القراءة يصل إلى المطالبة بوجوب مطابقة 
القراءات لقواعد اللغة العربية » وإمكان تأسيسها على هیکل الرسم لكتاءة 
الحروف العر بية الصامتة ؛ وهو اشتراط لاينطبقحقاً على قراءا تالإمامين السالف 
ذکرها مع مافی تلك القراءات من زيادات فى النص واستبدال ألفاظ بأخرى 

والتکامون على وجه اخصوص ۳" » هم الذين لم برتضوا امن حریتبم 
تجاه النص القرا نی المأ ثور .وم یقولون : « إنه یسوغ إعمال الرأى والاجتهاد 
فى إثبات قراءة وأوجه وأحرف » إذا كانت تلك الأوجه صوابا فى العر بية » وان | 
نقيت أن ای صلى الله عليه وسل قرأبها ۹9 

حقاً لم برض أحد بمثل هذه المرية الفردية إلا إذا صدرت عن ثقات أهل 
لايم » فلا جوز أن تحمل تلك الحرية طابع اعرد الجرىء عب ی كل 
زمام ۲۳ » ولا طابع الأستاذية الدرسية المطبقة على نص القرآن . و بعد هذا ينبغى 


(#) عبارة الاتقان : « وقال قوم من ند إنهيسوغ إعمالالرأى والاجتهاد 

فى إثبات قراءة وأوجه وأحرف اذا كانت تلك الأو جه صوابا فى العربية ون شت 
أن النى صلی الله عليه وسل قرأ . بها وأبى ذلك أهل الحق وأنکروه وخطوًا من قال 
به أه » . وم‌ذا مافى کلام" الو اف من ال تدليس 

(۱) الاتقان ( النوع الثاتى والعشرون ) 

(؟) حصل أيضاً فى بعش الناسبات تغيير فى نصوص من القرآن على سل 
الته که والتندر » دون قصد بطبيءة الحال إلى ادعاء أن مثل ذلك من القراءات . 
فقد حكى عن رجل ودف بأنه أحد الحفاظ الكبار » وهو عمان بن أنى شيبة 
) ان شوخ اليخارى ؛ وتوفى ۲۳۹ ه) أنه كان مزاحا فا تصحف من القرآن 
( تذ ؟ رة الحفاظ للذهی + ۲ ص .+ ) وأضيف إلى ذلك : ولعله تاب. ولكن 
تفسيره الجدى للقرآن كثيراً ما يعتمد أيضاً على مل هذه القراءات النحرفت 
ما حمل الدارقطنی ( فى کتاب التصحیف ) على الشك فى کفانته با كلية من جرة 
الدراءة ة بالقرآن ( انظر القسطلای < ؟ ص ۵۱6 فى کتاب النائز رقم ۸۳ ) . 

اا المزاحين ‏ مشيراً إلى السکرد اللدین كانوا یسیون فساداً < 


للاعتراف بالقراءات الخالفة أن يمكن إثبات اعتمادها على طائفة جادة من القائلين 
مها» تكون متعالية عن مستوى الخواطر الشخصية التعرضة للتقلبات النفسية . 
فا من فيه بهذا المعنى و يُرفض ( ومن ذلك أيضاً ماافترضه السکلمون ) يعد 
فى طبقة الشواذ* التى رفضها حتی دعاة ار ارفا شدیداً» وهی الافتراضات 
الفردة بالكلية » اتی ل يأخذ بها قاریء رشیر (۱ ۳ تتناول علوم العر بية 
أيضا هذه الشواذ فى دائرة حوثها 27 » ولكن دراسة القرآن الدينية الناقدة تقف 
منها موقف الرفض » بل كذلك موقف الطعن الشديد . 

و إلى العصور المتأخرة تشر هذه الدراسات القرائية الناقدة هلات عنيفة من 


ت بالقرب من شهرز ور : الااکراد أشد كفراً ونفاقاً » بدلا مئالآية : «الأعراب 
أشد كفراً تفاقاً ال » . فما أنب على ذلك قال : ان اله لم برحل إلى شورزور حق 
درف ما عليه هؤلاء الأ كراد من سوء ( يا قوت : معحم البلدان + ۳ ص 41م) 
وحکی ان السیکی ( فى طبقات الشافعية جهو ص ۱۲۹ ) أنه عند مادفن على 
ان هبة الله ازى الذى كان من مشاهير القراء » قرأ بعض القراء على قبره : 
« وانه للم للساعة » فتح العين واللام بدلا من کم العين وسکون 1 
الا ٩۱‏ من سورة ة ااز خرف ) لیاف بتاون روحی للموقف . [ قال ان السیکی 
و والله لكأن الآءات تزلت فيه لا مثله الناس من أن موت العلماء من أعلام الساعة 
وأشراطها » ۱ : 

60 بل هی باطلة بالكلية » وإعا الشواذ مارويت غير طريق التوائر 

6 انظر : الدالى عند : 6.«م 407 1 Brockelmeann‏ « وسحى أو بكر 
الخوارزى ( التوفی ۱۰۰۲ 16 العبر على أنه نموذج لخترعى مثل هذه النوادر من 
القراءات ( انظر رسائل الخوارزى » شر القسطنطرنية » مطبعة الجوائب 
۷ هص ۱۳ )۰ 

(۲) اف ابن جنی كتاباً فى أحكام هذه القراءات من الوجمة النحوية 
« المحتدب فى اعراب الشواذ » » انظر 
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الجدل على ذلك الاختیار الحر؛ 27 فقد كانت توجد دامع رءوس مستقلة التفكير» 
لا تعد الظزاهر غير المستقيمة فى نص القران مظاهر تقديس لا تمس > ون 
غض النظر عنما قراء ثقات » معترف بهم » أو تساحوا فبا » وأيدوا عتما أيضا 
ف بعض الأحیان » ولتكن كان عل آمثال هژلاء النقاد أن یکونوا دنا عل آهبة 
تلق الاحتجاج العنيف من قبل أهل السنة المنشددين » الذين وان خرجوا 
فى إباحة حرية القراءة على قراءات « القراء.» العترف باعتاها » قد ردوا 
الافتراضات الاختیار ية إلى دائرة الشواذ الرفوضة » وحكوا بعدّها نی طبقتها ° 
بل لقد اقتضت أيضاً هذه الافتراضات الاختيارية فى بعض الأحيان - لاسا 
إذا حاول قراء محترفون أن يحصلوا ها على حق حیح من الاعتراف - عقو بة 
صارمة من قبل الدوائر القائمة على القراث الدينى » والتى لم تسكن تميل كثيراً إلى 
وسیع نطاق الخرية . فنى سنتى ۳۲۲ و ۳۲۳ للپحرة ( ٩۳۵-۹۳6‏ ) لقی اثنان 
من القراء الحترفين فى بغداد عقابا شديداً » حينا أرادا إشاعة قراءات خالفة النص 
او اغ زان شود الل يد تایه اف رك ار 


(۱) ألف تمس الدين النويرى الصری المالكى ( التوفى ٠٤٥۴۳‏ م ) كتاباً فى 

: الرد على القراءات الشاذة » انظر‎ 
Brockelmann lI 13nr.2[ (Kremersche Handschrift 52.80 ( 

(؟) ذكر من القراء من حفظوا الشواذ أيضاً زيادة على قراءات القرآن 
( ياقوت شر مارجليوت جم ص هه = سوطی : شة الوعاة ص ۰۲۱۵ 
ا قوت + ه ص ۱۱۳ ) ۰ 

(#) ۸ تسكن تلك القراءات عالفة لارسم العانى » ققد ذهب ابن شنبوذ إلى 
موافقة الرسم العغانی وان اكتنى عوافقة العرية حق إذا لم ترد بذلك الرواية 
آخر على أن القراء كانوا دائاً مستمسكين بعنصر الرواءة . 

(۳) تاميذ القارء السکی أنى مد إسحاق الخزاعى » الراوى لكتاب : أخبار 
مكة الا زرقی ( انظر شر فستنفلد + ١‏ ص ۷ حيث ینبغی آصحیح الاسم ) . عد 


س ۷6 س 


تلاميذ الطبرى الكبير ٩7‏ » عقدت له محا كة قاسية بإشارة الوز برالشهور ایض 
بتحو يد انلط : ابن مقلة » وذلك بسبب قراءات يسيرة”” الاختلاف تماما من حيث 
RE U‏ ابن شنبوذ موققاً شديد التحدى أمام القضاة 
والقراء احترفین » بل روى أنه لم براع الميطة أصلا تجاه الوزير؛ فبعد أن حك هذا 
تأديبه على وجه مبين » دعا ابن شنبوذ عليه أن بقطع الله يده ؛ والمعروف أن الله 
[ سبحانه ] استحاب دعاءه » وأخيراً حم عليه بالسجن » ولم يسترجم حريته ان 
إلا بعد آن سل ابل مشهود و بته من ضلاله > ودلك ی محضر بی 
حفوظا بنصه 7" ومن الغريب أنه رح أيضا بأنه أخذ فى قراءته القرآن زیادات 
عبد الله بن مسعود » أي ب نکب . 

ومن مدرسة ابن شنبوذ بعد أو بكر العطار المقرىء (التوق :همه = ۹1م( 
الذى عقدت له أيضاً محا كة قاسية بسبب حريته فى القراءة » وأدى ذلك إلى 
اطراح كتبه المشتملة على حجج قراءاته الخالفة » وعلى الرغ من إقراره بالتوبة 
رس 2 تخلصاً من المطاردة » روى أنة ظل يقرأ بقراءاته إلى ا 

۳ إلى عاماء الدين ذلك التدخل الذی تبعثه اتللافات الدرسية من 
قبل عاماء العر بية على وجه اطلصوص ”“ » على الرغم من آنبم عاد ةكانوا يبذلون 
= وابن شنبوذ الذى ذكره 1.00909 .۳ فى جل الأشورياتج/!؟ ص۲۰۰ غبرهذا 

(۱) الذهى : تذكرة الحفاظجٍ م ص ۲۱۷ 

(*#) بل هى خطيرة من حيث المبدأ وان كانت يسيرة من حدث العنی 

(۲) ذكرت فى الفبرست ص ۰۳۱ مع الكتب المسماة فى التعلیق عليه 

(۳) كتاب التوبة » ونشر وذ لهذه الوثيقة فى : 20 ۲۸۲1 ZDMS‏ 

(؛) انظر: 240 11 101.804 » ويا قوت ( مارجليوت ) < ٠‏ ص ۳۰۰- 
۰ ومنه السيوطى : بغية الوعاة ص م » وراجع : ابن الأثير طبع سنة 5 
( + ۸ ص ۲۲۱ )ابن تغرى بردى ( جونبول + ؟ ص هم ) 

(0) حا جد حمادا الراوية والفراء وغبرها من عماء العريية بين من تؤخذ 
عنهمالقراءة . بل يسوق الزمخشرى قراءة خاصة فىالآبة ۳ من‌سورة ة البقرة(یوفنون 
باهمز) لاشاعمالستر أف حية الغير ى . ولعل ذلك من قبيل الطرافة والغرابة سب 


۳ مذاهب 


س ا س 


EE‏ فى تسوية مشا كل القرآن الغو ية “ »دون أن يتناولوا النص 
لور بشىء من التشير . بيدأنب كانوا عدون عل وجه العموم غير مسموح فم 
أن يتناولوا بناء النص المقدس من وجهة نظرهم "۴۳ كا يتناوله القراء الختصون . 
نم فى أزمنة أقدم من ذلك حصل الاعتراف أيضا بقراءات اقتضتها ضرورة 
المطابقة يبن قواعد النحو الدقيقة » وبين صيغ لفظية » وترا كيب ججلية تا 
من ذلك مثلاً ماجاء فى الآية ٩‏ منسورة الحجرات : « وإن طائفتانمن ع المؤمنين 
اقتتتلوا » > حيث یمود ضمير جع الم کر ( اقتتلوا ) على مثنى المؤنث ( طائفتان) » 
فقد أراد بعض القراء مطابقة قواعد النحو » فقرأ أحدهم ( ابن أبى عبلة ) : 
« اقتتلتا » » واكتق آخر ( ید بن مميْر) بقراءة : « اقتتلا » 9" وفى أزمنة 
متأخرة عن ذلك اشتد النكير على استعال التصحيح النحوى ل اك 
العالم اللغوی الشهير : البرد ۰ معاملة غير رفيقة حيما صرح على استحیاء عن ری 
ی و اتاق ارب ۳ ذلك أنه ورد فى الابة ۱۷۷ من‌سورة البقرة » 
وهی موضم من الواضع القرآنية التى ذعبت مثلا فى املق الإسلاى + وفيا 
<< (۱) ومن الأمثلة العبرة عن ذلك ما بذلوه من جبد فى الآية ۳ من سورة الجا دلة 
لتسوبغ تعدية فعل عاد » باللام » » مع عدم مطابقة ذلك لفياسهم ( انظر لسان العرب 
فى الادة < م ص ۳۱۰) 

(۲) لم بلاق تدخل النحويين فى نصوص الحديث مثل هذا الرفض والانكار 
( انظر : 239 11 (Muh. Stud.‏ 

(م) الكشاف فى الابة 

)<( عکن أن تدخل قراءة عالفة لقواعد النحو فى دائرة الشواذ ( انظر مثالا 
للك عند نوادكه : 48,8 طعقتطهم4 Zur gramm.d. klass.‏ ) › وان حصل 
الاجتهاد فى توجمپا نحویا کا فى قراءة : اثنتا عشرة عينا » بفتح شين عشرة فى الاية 
سا O‏ 


)( فى مثل هذه الحرية على الأخصس فى عقق المطاءقة فى التشديه 0 انظر 
uk Neue Beitraege Zur Semit . Srsachwissenschaft 10‏ 


0 كت 


جری الحديث عن تحو یل القبلة : « ليس ال آن توا وجوهك قبل الشرق 
والفرب . ولكن ابر من آمن باه والیوم الاخر والملائكة والكتاب 
والنبيين . . . الخ » » وفى هذا الجل : « ولکن الب من آمن » » عدم انسحام 
بلا ريب » يمكن إخضاعه حقا بوساطة الذ كاء العقلى لِنير مطالب التركيب 
النحوى؛ ولكنه فى ذوق البرد بعيد أن يرد نی کلام الله . وقد وجدا للغوى 
الشبوزأيضا التجاعة الى لهه يول او کشت من يقرأ القران لقرأت 
ولكن ابر » بفتح الباء . ”“ من أجل ذلككان عليه أن يتحمل سخط أهل 
السنة عليه قروناً طويلة بعد و » إذ کانوا برون فى القراءة المتلقاة بالقبول 
« ليس یر » بكسر الباء تحقيقاً للإعجاز البلاغی فى کلام الله . 

ول یسم أيضاً اغشرى الدقيق التفسكير ( التوفی ۵۳۸ ه = م4١٠‏ م ) 
من التخطئة اللاذعة من ذلك الجانب نفسه » بسبب مثل هذه الافتراضات اللغو ية . 

فنی الآية ۱۳۷ من سورة الأنعام : « وكذلك زین لكثير من الشرکین 
قتل آولادم شرکاژم » »وهی آبة وردت فى ترکیها الى قراءات كثيرة » منها 
آیضا قراءة لابن عامر۳؟  :‏ ... کل أولادھ سكا هم ) على الفصل بين 
الصدر وفاعلهالضاف إليه بالمفعول . ولکن هذا النشتيت فى الترکیب ل بوافق الذوق 
النحوى الدقيق عند الزمخشرى”" » الذى التزمنا الإلمام بنشاطه فى نطاق تفسير 
)١(‏ راجع الكشاف فى هذا الوضع » ورد ابن امثير الجدلى عليه . بد أن 
قراء معترفا بهم اقترحوا فى هذا الوضع لنفس السبب قراءات مشابهة مذكورة فى 
كتب التفسير . وییدو أن البرد قصد مهذه اللاحظة أيضاً الآية ۱۸۵ من سورة 
البقرة » حيث توجد نفس هذه الظاهرة فى التركيب . 

(۲) هی قراء: الشاميين » راجع : 


Karabacek, Ein Koranfragment des Ix Jahrhunderts 
( Wiener Sitzungsberichte Phil. KI.,184 Bd. Nr.3 )36 


(e)‏ انظر أ ملاحظته فى قراءة الا ۷ من سورد إداهم ( . . حلف 
وعده رسله ) بنصب الأول وكسر الثانى . 


القران » فى فصل متأخر من هذا الكتاب . وذلك حيث يقول ۱ « والفصل 
ینهما قير الظرف فشیء ركان فی مکان الضرورات وهو الشعر لكان سم 
مردوداً » فکیف به فى القرا المحز حسن نظمه وجرالته ؟ » . وقد تقب 
الرخشری ایضا عن باعث من جبة الرسم الكتابى » اقتضی فى نظره قراءة 
ابن عامر التى لایعوتل عليها . وعلى هذا الوقف أرسل الناقد السنى : ابن انير 
قاضى الاسکندر بة المالكى» صرخته الدوّبة بعد ذلك بقرن من الزمان » إذ وجد 
فى رأى الزتخشرى زیت صر ا : « ول يع الزخشری . . . ضرورة أن البی 
قرأها على جبری لکا أنزها عليه » ثم تلاها انبی على عدد التواتر من الأمة » ول 
بزل عدد التواتر يتناقاونبا و يقرؤن بها خلفاً عن سلف إلى ابن عامر » فقرأها أيضاً 
کا سمعها » فہذا معتقد أهل اق فى جميع الوجوه السبعة نها متواترة جملة وتفصيلا 
عن أفصح من نطق بالضاد ؛ فإذا عامت العقيدة الصحيحة فلا مبالاة بعدها بقول 
الرخشری ولا بقول أمثاله من لمن ابن عامر ... وأما الزمخشرى فظن أنها تثبت 
بالرأى غير موقوفة على النقل » وهذا مالم يقل به أحد من المسامين » وما حمله على 
هذا الميال إلا التغالى فى اعتقاد اطراد الاقيسة النحوية » فظنا قطعية حتی برد 
ماخالفيا » وليس غرضنا تصحيح القراءة بقواعد اللغة العر بية » بل تصحيح قواعد 
a‏ 6 . 

فالترآن يقدم المقياس الصحح الاستمال العربى الصحيح » لا العكس”" . 

(۱) قال نفر الدين الرازى ( معاتيح الغيب + ٩‏ ص 9) عناسبة الأخبار 
القائلة بأن عائشة وعمّان وغيرهما خطؤوا القراءة الشپورة فى الآأبة ۳+ من سورة 
طه : « إن هذان لساحران» : « إن السادين أجعوا على أن ما بين الدفتين كلام 
اله » وكلام الله لا مجوز أن يكون لحناً وغلطاً » فثبت فساد ما نقل عن عْمان 
وعائشة أن فيه نا وخطأ » . 

(۲) انظر : ان ار على الکشاف فى الا .2 ۱۳۸ من سورة الأنعام » 


وعذا بیدا اخد به الزمخشرى نفسه ‏ بالنسبة إلى القراءات الشهورة - ودافع عنه 
بشدة ۲۰ ۰ وهنا حشد لاک الى العارض عكري شواهد من الق تشبد 
على ححة جواز الفصل لفة بين المضاف والضاف إليه » وهی أمثلة يزعم الزخشری 
حقاً أنها من الضرورات السائغة فى الشعر » لكنها على كل حال لايليق رفضها . 
وما یسحل الحجية الجديرة بالقراءة المشبورة ذلك البدا الأساسى المعترف بالاعتاد 
عليه فى الدوائر الواسعة المدى » والذى صرح به أيضاً ذلك القاضى امالك السالف 
الذكرفى تعليقه على الآبة ۳۸ من سورة المائدة . ومقتضاه أن النظر الاستقرائى 
( الستقرآ من میم الوجوه) فى القراءات يؤدى إلى الاقتناع بأن القراءات المنتشرة 


= والقسطلاق ج ۷ ص +18 ( ناب التفسير رقم ۸ : العرييسة تصحح بالقراءة 
لا القراءة العريية . ومثل هذا القول حده أيضاً عند : الباب طى مد فى أشعاره 
العربية الق الحا فى اللحن اللغوى 
le Béyan persan, traduit par Nicolas Paris 1911,1945‏ 
وانظر : Das persische Zitat bei Rosen‏ 


les manuscrits Persans de L’Institut des langes Orientales, 
3 Anm. 


ومثل ذلك يقال أيضاً فى الاستعال اللغوی الوارد فى قول الرسول فى احدث : 
ونطق أفصح الفصحاء من أقوى الدلائل ( القسطلاتى < ۲ ص ١٠56‏ فى باب الأدب 
رقم ١9‏ حيث استعمل لفظ : شحرة فى الدلالة على الثوم ) . 

(۱) فى مناسبة الآبة ۲ من سورة النساء ( عند لفظ : القيمين » الذى عده 
بعض من ن الكتاب ) » حيث يقول : « ولا يلتفت إلى ما زعموا من وقوعه 
لخن فى خط الصحف » وربما التفت إليه من لم بنظر فى الكتاب وم يعرف مذاهب 
العرب وم يعرف مافی النصب علىالاختصاص من الافتنان . وعمى عليه أن السابقين 
الأولين الذين مثلم فى التوراة ومثلهم فى الانجیل کانوا أبعدهمة فى الغيرة على 
الإسلام وذب الطاعن عنه من أن يتركوا فى كتاب الله ثلمة ليسدها من بعدهم » 
وخرقاً برفوه من يلحق بهم » ( الكشاف + ١‏ ص وم" ) 


س +۷ مسنم 


اتنشاراً عاماً أ كثر موافقة فى القاعدة الطردة لقتضیات البلاغة من القراءات 
اا 
¥ تن نا 

وطرق القراءة الخصيبة الغو المروية عن القراء الأقدمين » قدمت أيضاً مادة 
للتندر والفكاهة . 

ومن أجدر شخصيات الأدب العربى بالإجلال » العالم الشاعر الضر ير الذى 
أخلد إلى العزلة : أو العلاء ( التو ٠١٠١۷ = «٤٤۹‏ م ) المعروف بالمعرى » 
نسبة إلى مکان إقامته » المدينة السورية الصغيرة : معرة النعان التى نالت فى 
تار بخ الحروب الصليبية شبرة محزنة » والتى انتزعبا من الإسلام و بوند 
mundةBo‏ أمير أنطاكية » بعد مقاومة عنيفة من أهلها ‏ استعمل السامون هنا 
النار الإغريقية لأول مرة فى حرب الصلیببین - . وقد حصل ذلك بعد قرابة 
نصف قرن من وفاة أبى العلاء » النی أنشأ ذه المدينة الصغيرة كرا ایا فى 
تار مخ الأدب العربى . فقد استحق اسم هذا الك النعرل » الضربرء أن 
زیرمل اسم نیام الفارسى المتوفى ۵۱۷ ه = ۰2۱۱۲۱ موضع المجيد 
والتخليد » حتی عند العالم الأوربى الحديث . وذلك من أجل شعره الرمزى 
الصادر عن رأى حر مستقل التفكير. بيد أن من الق أرن شعر أبى العلاء 
الرمزى » بسبب ما يبدو فيه أحياناً من طابع متنخل فى التعبير » وافتراضات لغوية 
أ كثرعقاً » أقل صلاحية لاذوع العام والاعتراف الشعبى من مقطعات الخيام 
السوتية » السهلة الفيم » الحببة إلى النفس » الغنية بالنقاط الفنية المفاجئة . 

وقد أخرج المعرى عملا جديراً بالعناية إلى مدى بعيد فى تاريخ الأدب العربى 
ل در قدره إلا قليلا حتى الآن » فى فالب رساله علمية إلى صديقه : على بن 


)۱( الکشاف < ۱ ص ۲۵۷ 


منصور : ولم يكن هذا العمل أقل من اصطناع الباعث الفنى للقصة الإلمية 
Comedia‏ 21108 قبل دانتی عاصه0 بقرن ونصف قرن من الزمان . وف حبة 
الصدیق السالف الذ کر . شرع أو العلاء ی حولة إللنة والتار. فیما ران معا 
فى الأماكن الملتوية من العالم الاخر . ويتحادثان » فى أثناء ذلك » مع نزلائها 
( وأ كثرم من الشعراء ) الذين يلتقيان بهم فى جولتهما » عن سبب مصيرم الذى 
صاروا إليه من سعادة ابلنة أو عذاب السعير . وما أثار تجبهما أن وجدا شعراء 
الجاهلية فى سم لفردوس » اسهم اله[ سبحانه] عسير الحساب على وثليتهم . 
بل خر لم الحادم وأدخلهم الجنة لأبيات لم ذات صدى من طريقة التفکیر 
الخلق والدين السلم . :نوين هنا حل ا رر ا ا سرت 
إلى أقصى حد من الوجهة اللغوية ‏ اعناية المؤلف أيضاً بنقد ناج الشعراء - 
عنوان : « رسالة الغفران » . 

وفى طریق نزهة الصديقين فى الجنة » يصلان إلى روضة مؤنقة » فما حيات 
يتحادثن فى فمو ولعب . فتأخذها الدهشة لوجود الحيات فى هذا الكان . فتحى 
الحيات لها ما استحقت به هذا الجزاء الكر عم" . وتحدثه إحدى الميات عن 
مار مها فی الدنیا . فقدکانت نسکن زمناً طویلا نی دار اخسن البصری » فتلقت 
منه الكتاب ( القرآن ) من أوله إلى آخره . وليس من انمطوط النادرة فى رمم 


(۱) ورد فى بعض القصص أن النى [ صلى الله عليه وسم ] قال : أدخلت الجنة 
فرأيت فما ذئاً » فقات : أذثب فى الجنة ؟ فقال : أكلت ابن شرطى ( ومن 
العروف أن الاتقیاء .يعدون رجال الحكومة الدنيوية آلات مسخرة فى نهب 
الحقوق » انظر الإحياء ج ۲ ص 6۸۰۰۷۷ )١4٠‏ قال الراوى : وهذا وإتما أكل 
ابنه » فلو أ كله رفع فى علیین ( الدميرى حياة الحيوان » مادة ذئب ) وساق 
ابن قتيبة فى ختلف الحديدث ص ١٠١‏ بين أحاديث التشبيه : أن ذئباً دخل الجنة 
لأنه أ كل عشارا » » أى جابا للعشر . 


القصص الإسلامية أن الجن حضر دروس بعض كبار العاماء فى صورة تضات 77 , 
و بعد وفاة الحسن البصرى انتقلت إلى مسا كن قراء آخرين » واحد بعد الآخر» 
مثل أبى عمرو بن العلاء » وحمزة بن حبيب . وهی نستطيع أن تذ کر من كل هذه 
النازل العامية أخباراً طريفة عن القراءات الغريبة التى تعامتها من هؤلاء العاماء 
الذين أقامت فى جوارهم » فيتناولها الزائران معها بالدرس والبحث ۳ . 

ولا ريب أن القصد من ذلك هو التبك نجاه ما ليس من النادر اقتراحه من 
لحن القول فى إقامة نص القرآن . 


The Pearl- Stringsa History of the : انظر مه لذلك فى‎ (۱) 
Resuliyy Dynasty ol yemen,ed. Muham. Asal(gibb Memorial Ill 4) 
172,5 V. U.1788 

)۳۲( رسالة الغفران ( طسع القاهرة ۱۳۳۱ ۱۹۰۳ ) ص ۲ ما هدها . 


۱ © وان 9 a‏ 
عسي ايؤر 

إذا نظرنا إلى أدب التفسير الذى بلغ نموه تروة عظيمة االخصب » عسر علينا 
بادىء ذى بدء أن نفهم أننا نقف تجاه نوع من الأدب » ل تلق أوائله فى الدوائر 
الدينية من صدر الإسلام عدم التشجيع سب » بل وضع الممثلون الأتقياء للمصالح 
الدينية أمام هذه الأوائل علامات الانذار والتحذير . 

حتی عبد متقدم من القرن الثانى للهحرة » مد شواهد علی أن الاشتغال 
بالتفسي ركان منظوراً إايه بعين الارتیاب » وأن الوعی الجادٌ كان یتراجع دون 
مزاولة ذلك فى مهابة ونقور . روى عن القاسے بن ممد بن أبى بكر ٤‏ وعم بن 

3 3 27 1 ۰ ی ۳ 
عبد الله بن عمر » أنهما امتتعا عن تفسیر القران" ٩‏ . وفى دواثر فقپاء الخنابلة 
7 8 هن ۳9 ی : : 
حك بارتیاح واقعة من زمن عمر” 6 تصو ركراهية اللليفة لتقليب الفسكر ف 
معنی‌مانشابه من آیات القرآن . فیروی أن رحلا یقال له : ان صبیغ © قدم الدينة 
غعل يسأل عن متشابه القرآن » فأرسل إليه الخليفة ‏ العروف بأنه صاحب 

> : 5 ۰ ای ۰ 5 3-0 

ا ب وصر به بعراحین من النخل حتی رك ظبره دبره » 9 رکه حتى 

(۱) ان سعد + هو ص ۱۳۹ ۰ ۱٤۸‏ 

)۳( مصدر هذا اسر مسند الدارى ٠‏ وعنه تقل السيوطى فى الاتقان ( النوع 
الثالث والأربعون) » وهناك لسمی الرحل الذی آدبه الخليفة : عيد الله ن صیخ ۰ 

(۳) وق خبر آخر ( تاج العروس > مادة صبغ + ٩‏ ص ۲۰) يسمى هذا 
الرجل : ريعة بن النذر » ویسمی آخوه : صیفا . 

(ع) استعملپا مع كعب الأحبار من أجل نقل من التوراة لم برتضه ( الإحياء 
الغزانلى < ۽ ص (FAY‏ . ولكننا نستطيع أن یت اشادة فضله - أنه کان 
إستعمل الدرة أيضاً فى تأدیب من یعذبون الحيوان ( ابن سعد ج ۷ قسم ص ٩۲‏ ). 
ومع ذلك فقد استعمل عى آیضاً الدرة ( نفس الرجع جم قم ١‏ صم١)‏ › 
كذلك أحد المؤذنين ( نفس المرجع والجزء ص (٤‏ . 


برىء ثم عاد » و بعد أن كرر ذلك لمرة الثالثة دعا به ليعود » ققال له ابن صبیغ 
ضارعا : إنكتت تریدقتل فاقتلنى قتلا جميلا » أو ردّنى إلى أرضى بالبصرة » 
تأذق له ا رضه وکتب إل أن ميس الأشرى الآ مجالسه آحد من السلمین(. 

وهذا التفكير نفسه بواجهنا كثيراً عند التشددین من رجال الورع الاسلاای 
فى العصر الأموى . 

كان أو وائل شقیق بن سامة 6 معاضر زیاد ان أيه والحجاج » إذا سئل 
عن شىء من القرآن قال : قد أصاب الله الذى به أراد » أى أنه لابرید أن یعنی 
اة باحك نا وراه ذلك فن م :> 

ورفض عبيدة بن قيس الکو ( المتوفى ۸۷۲ = ۹۱م ) من آحاب 
عبد الله ن مسعود » أن يذكر شيا عن أسباب النزول إذ يقول : « عليك باتقاء 
الله والسداد » فقد ذهب الذين كانوا يعلمون فم آنزل اا تاقيم 

ونسمم أيضاً من نفس هذا الجيل أن التق" سعيد بن جبير ( المتوفى فى ٩۵‏ ه حت 
«(Ver‏ اذى قل بسیف الحجاج وعقابه » قال ال 
ایات القران : « لان تقع جوانى خير لك من ذزك” ) 

وروی أن الامام اللغوى الكبير : ۱۳۳ اندم ) 
ابتعد عن تفسير القرآن بسبب التقوى ولور(“ 

كذلك نسمع من أحمد بن حنبل هذا التقويم لاتفسير: وة آشیاء لا أضن 


(۱) لوائح الأنوار الببية ( شرح عقيدة السفارينى الحنبلى ) » وثقله و النار » 
< ۸ ص و » وهناك أخبار أقدم من ذلك فى : 2 Mnh:Stud:11‏ 

(۲) ابن سعد + ٩‏ ص ٩۷‏ 

(۳) نفس الرجع والجزء ص 54 

(:) ان خلكان رقم ۲۹۰ 
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هلا س 


لما : التفسیر» واللاحم » والغازی۳؟ 6 . 
وهذا التنويع الثلاثى » الذى يبدو التفسير الراد احتنابه أحد آرکانه » قد 
يكشف لنا عن الوسط الذى ترفض تفسيره للقرآن » کا بنیء عن الباعث على 
ذلك اارفض . لانه لسر بادیء ذی بدء آن نفتزض كل شیء ما عدا المول بان 
تفسير القرآن یمد عملا ذميا يتجنبه آهل التقوى والورع . 
التشير الذى برفضه ال ادون من الناس بدا فى تحذیر این حنبل مقترنا فى 
تموعة واحدة بالأساطير الحفوفة بالأسرار » والحرافات عن الحروب وميادين 
اختلاط التصورات الخيالية الاختيارية » ما يعوزه السند المويد الذى يتطلبه العم 
الدینی الاسلامی منذ عهده البکر من قديم » شرطا فى العرفة الجديرة بالوئوق . 
وفى تفسیر القرآن بدا هذا النزوع إل القصص والاساطیرنی دائرة خاصة . 
كان هناك ماورد فى الکتب السابقة من مختلف القصص »ء التى آجلبا د 
[صلى الله عليه وسل ] نفسه » بمنتعى الامجاز » وأحياتاً على وجه متداخل . وعن 
ذلك أراد المؤمنون أن يتعرفوا خبراً قري . فلا شك أنه أثار فضوم وتطلعهم 
لیالد | عد مق الان دی کر انش پیات ا * 
الطلب عرض غز ير . فقد وجدت طائفة من علماء الکتآب الفضوليين » الذين 
ما قرا القرآن با تعاموه من اتصاهم باليهود والنصارى » وأتموا ماتلقوه عنهم 
مرن اقفن الى کا مارددوها عن سوء فبم لما » بنتاج خيام الخاص » 
وأرسلوا کل ذلك على أنه تفسير للقرآن . رجال من طابع مقاتل بن سلمان "۳ . 


. وقد طابق 


۲۲ بافوت ( مارجليوث ) + م ص‎ )١( 

(#) ليس هذا بصحيح فقد كانت عناية المسامين موجبة كلبا إلى الفقه » 
وكانوا حذرون من القصص » فل يعنوا بالتبسط فما » ومن اشتغل بذلك ۸ يتم له 
وزن عادة عند العاماء . 


(۲) شغی عدم الالتباس عفسر القرآن : مقاتل بن حبان » ای هرب س 


( التوفی ١٠١ه‏ ۷۷۲م ) الذى ذ كر فى تمييز خصيصته أنه « استمد عامه 
إلى هذا برجم الانذار والتحذیر من أخبار أهل الکتاب ٩‏ . وقد زاولت 


حت أمام أبى مسم من بلخ إلى کابل » حيث قام بدعوة ناجحة للاسلام (التپذیب 
للنووى ص 7/اه) وإليه يرجع النقل الذی ساقه القسطلاتى ج ۲ ص 488 (ا نانز 
رقم 54 ) : ونوادر التفسير من تأليفه . 

(۱) ابن خلكان رقم ۳ع۷ . وببان طابعه الخاص فى التفسير بالرأى بوجد عند 
النووى فى الهذیب ص ۵۷ ؛ والسيوطى فى الاتقان : النوع الغانون » والدميرى 
فى حاة الحيوان < ١‏ ص 4٤١‏ مادة : ذباب . ويوجد باسمه فى التحف اللريطاى 
( 6333 08 ) تفسير مطول نوعا #سمائة آنة من القرآن ( انظر الفبرست ص 
۷۹ ) » وهی آيات تتضمن أحكاماً فقسة 
Ellis - Edwards, Descriptive List der AkZessionen seit 1894,‏ 

London 1912,4 

كذلك مد بن اسحاق ( التوفی ١6١‏ ھ) › والد یکتب كثيراً فى التاريخ 
القدم والغازى » واشتهر أ كثر من ذلك بتأليفه سيرة الرسول . طعن فيه أهل 
الجرح والتعدیل لأنه اد ہوداً ونصارى مصادر للاأخبار » وأشاد بذکرم على 
هم : د أهل الع الأول » ( ياقوت ج + ص ۰۱ ) . وسأّی بعد ما مالف 
هذه الأخبار . 

(؟) راجع : 
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( والتقل الذ كور فى التعليق رقم ۳ عن كتاب البيان للجاحظ ج ‏ ص ۱۹۲ 
مأخوذ عن الطبعة الأولى لهذا الكتاب ) » وانظر : جامع بان العم وفضله لابن 
عبد البر ( طبع الحمصالى بالقاهرة ١.5‏ ) ص ۱۱۹ › و 866 ZDMG [x1‏ 
وتناول الزمخشری فى الكشاف على الآبة هغ من سورة هود مسألة الخلاف فى 
ابن نوح الكافر هل كان ابنه من صلبه أو ابن زوجه » ورجع قتادة فى قوله بالأول 
إلى الرواية التفق علها عند أهل الكتاب » ورد عليه الحسن بقوله : « من دجع 
فى دنه إلى أهل الكتاب ؟ » . 


2 ی 5 2۸ 
القصص مقدار مبالغ فيه حقا طبقة من أتقياء القصّاص الذين ظهروا فعلا فى زمن 
قدي » والذین يغلب 7" فى نشاطهم عنصر انلیال 9 اقترنت فى الواقم كر اهية 
حفيد عر لتقسير القرآن بأنه كان لا يحب أن يستمع إلى قاص ابا EE‏ 
ارغ من الغرض الجيد الذى كان مقضوا إذ ذاك من عملهم ۰ وهؤلاء الفسرون 
الطلقو التصرف » الذين ل يتقيدوا بنظام معين » وسوا أيضاً نطاق الفازی حتى 
صارت تشمل آمال الإسلام التأخرة 4 وأقحيوا تأويل تحققها فى القرآن على أنه 
من قبیل التنبو بالغیب . 

وهكذا روى عن مقاتل السالف الذكر » أنه 5 فق شود 
الإسراء : « وان من قرية إلا حن مبلسكوها قبل يوم القيامة أو معذبوها عذابا 
ا » إشارة إلى فتح القسطنطينية ذات بوم » و إلى تدمير الأندلس ۳ . 
۰ #وأصدزوا yT‏ به ا 
مستغلق عليهم » کال يكلفهم عناء ولا ترددًا أن يصوغوا مار بطوه بالقرآن من 
صور خياللم على وجه جدير بالتصديق بوساطة استنادهم الضلل إلى رجال قات 
معتد بهم . فقاتل برجم مثلا فى تفسيره السابق للابة ۸ه من سورة الإسرا 
إلى اسم الضحاك ( بن مزاح أحد الرواة الثقات المتوفى سنة ۱۰۵ هس م( 
(۱) انظر 
8 با 70116 Muh. Stud. 11 161 ff;‏ 
(۲) ان سعدح ه ص ۱٤۸‏ 
(۳) کتاب اليدء والتارخ ( شر هوارت ) < ٤‏ ص ۱۰۲ 
(4) ومن آخذوا مثل هذه القصص وآخبار الفتن والآخرة عن آهل‌الکتاب» 
ذكر عبد الله بن عمرو بن العاص » انظر السیوطی فى الاتقان ( النوع ۱ "انون ) . 


الذى بذكر مقاتل أنه اغترف من كنوز عامه الكثيرة بعد وفاته . و إلىابنعباس 
برجم مقاتل أيضاً فى تفسيره للا ية ۲ من سورة الملك : « الذى خلق الموت 
واطیاق» » وآن اه خا الوت وا ياه جسین ) فطل الوت علل هیقة كيين آملح 
لامر على شىء ولا جد ريحه شىء إلا مات ؛ وجعل احياة على هيئة فرس بلقاء » 
وهی التى كان جبريل والأنبياء يركبونها ؛ خطوها مد البصر » فوق ال مار ودون 
البغل » لا تمر على شىء ولا تطأ شيثاً ولا جحد ربحها ثىء إلا حبى » وهی التى 
اعد انامرف من اي اقا عل المحل ۰ . 

ويذبح اموت فى هیلة کبش ”© يوم القيامة بين الجنة والنار "۳ » ويبقى 
أهل الطاعة بعد ذلك فى الجنة أأبداً » والعصاة فى انار أبداً » وذلك هو اناود © 
أى الحياة دون موت لأن الموت يذب فى هيئة الكبش E‏ للقصة » و 
أن يحبى بن ز كريا هو الذى يتولى عمل الذبح . 

وتام هذا انوع من التفسير المعتمد على الأساطير» روى عن عبد الله بن مسعود 
أنه أعلن معارضته » إذ هو حارب المفسرين الصادرين عن الرأى » والذن 
لا بريدون أن يتواضعوا فيحيبوا على أشياء لايدرى أحد كنهها بأن يقولوا : 
ل آعر ۳ . 

(۱) حياة الحيوان لادمیری » مادة كبش + ۲ ص ۳۱٩‏ 

(۲) فى قالب أوجز لهذا الحديث ( ماری » کتاب الرقاق رقم ١ه‏ ) جری 
الحديث عن ذم الحوت دون ذ کر الصورة الحيوانية : [ جىء بالوت حتی جمل 
بين الجنة والنار ثم یذبح ] » ولكن هذه الصورة ذكرت فى نص البخارى فى 
کتاب التفسير رقم ۱۹۷( فى تفسير سورة مرم ) . | 

(۳) حاول فى الأحياء دفع المطاعن عن هذا الحديث » ج ۽ ص ۲۳ , كذلك 
السيوطى » انظر : 267 Rrockelmann 11 156 ar‏ 

(4) الاية ۲۸ من سورة الحجر . 

0 انظر قول ان زید فى الطری < ۱۷ ص۷۳ عناسبة الا بة ۵ من سورة حت 


فإطلاق اسم القاص على ارجل 27 الذى بريد أن يثبت عامه بالتفاصيل 
الدقيقة لليوم المذ كور فى الابتین ٠١ - ٠١‏ من سورة الدخان : ( فارتقب بوم 
تأنىالسماء ء بدخان مبين # يغثى الناسهذا عذاب ألم») » وأن بصور هذه التفاصيل 
لمستمعيه » يمكن أن يقوم دليلا على مدى التقويم لمثل تلك الأساطيرالمقرونة بالقرآن 
وتقدير وزنها. 

وأخيراً كان رأفض التفسير الذى يحترىء على الحوض فى نطاق النتام 
السقدیت فقد حصل مثل ذلك أرضا فى عصر الامویین . ویبدو آن أسكلة 
ابن صبیغ » التى " 2 إلى زمن عمر » تدور ی هذا الدار . 

م أت القرآن نتقرن بالنص الالهی استنباطات نظرية فلسفية » « ولا لیضرب 
ET‏ » بل المول هنا على كلة امان 2 اوا رامت الذبن 
مخوضون (۳؟ نی آياننا فأعرض عنهم حتى مخوضوا فى حديث غيره » ( الآية ۸ 
من سورة الأنعام ) . 

و إلى مثل ذلك يرجم فما يبدو ماروی على أنه حديث للرسول [ صل الله 
عليه وسل ] يخشى فيه على مستقبل أمته من ثلاث ؛ منها : ظهور رجال یفسرون 


ح الرحهن : « برسل علکا شواظ من نار وحاس فلاتنتصران » » قال : الشواظ 

اللبب » آما النحاس فالله أعلم ما آراد به . 

)۱( الطری < ۲۵ ص "1١‏ 

69 أنظر : Vorlesungen81‏ . وفى روالة آخری آوردها الا تقان ) النوع 
الثالث والأربءون ) : « إن القرآن ۸ بنزل لكذب بعضه بعضاً ... » 

)۳( وضون -ومصدره : خوض بستعمل عادة فى معنی ذمم ( معناه: الدخول 
فى الباطل » أنظر الكشاف فى الآية ‏ من سورة التوبة ) » ویکثر استعاله فى 
إعمال النظر والفکر فى مشا كل السائل العقدية » أنظر عنوان رسالة الغزالى الق 
محذر فما العامة من الحرض فى عم الکلام ( الجام العوام عن الخوض فى عم 
الكلام ) . 


— هآ اسب 


القرآن ما لايقتضيهالتفسير الصحيح : « رجال يتأولون القران على غير تأویله »© 
و اذا ورد تعذیر من التفسیر » وذا قیل : إن السلف من أَعة الاسلام 
الراسخي نكانوا يعرضون عن ذلك التفسي ركارهين » فان موضوع هذا الرفض 
الشديد » هو هذا الاتجاه على وجه االحصوص : فان القرآن لا يجوز تفسيره بارأى 
أى بالتفکیر الذاتى » ولا بالموى » أى الیل الاختيارى ؛ و نما الطريقة الصائبة 
الفذة فى تفسير الكتاب اک هی : التفسير بعل » ومن فسر القرآن بالرأى » 
( أو باموی ) » أى بغير عل ٤‏ ققد کفر "۲ .وقد سب ال أن كر دالا 
«أى أرض تقلنى » وأى ماء تیذا قلت فى القرآن یآ با ال 
ولكن نحت لفظ : « عل لا يفهم عالم الدين الاسلامی أصلا تناج التفكير 
االخاص » ولا حتى ابر المتلقى من مصدر غير مختص » و إما يهم التعالم المسندة 
إلى مصادر العلم المعتد بها وحدها » أى السندة بالرواية إلى اللو یه وال 
صعابته . من يستطيع أن يسند قوله إلى هذه الصادر » فبو وحده الذى عنده العم 
وکل ماعدا ذلك فهو رأى » أوهوى » أو حدس وتخمين » ولا حق له أن يسسمى 
ع ۴۵ . بل لقد روی حدیت - وین طمن فیه - یقول : ین اتفسیر رای 
خطأ وان کان صواباً : « من قال فى القرآن بالرأى فأصاب فقد أخطأ » © 
وإذاً فالذى يعد فى نطاق علوم الدين فى Hy‏ ال 
أقدم الثقات اين مم أهل للم عن طريق سند الرواية الثنفوية الصحيح كسب 
و کذلك نی فى فروع أرق لعل كان لول فم ارمق الأول على هذا الاب . 


(۱) مراسیل 1 داود (القاهرة ۱۳۱۰) ص مه › وورد فه خطاً : بتناولون 
)۳( انظر . صحييح الترمذی < ۲ ص ۱۵۷ 

(۳) الطری + ۱ ص ۲۸ 

(4) راجع مطلع الفصل الدىعقدته لمادة : ققه » فىدائرة العارف الإسلامية ج۲ 
)٥(‏ انظر : صحیح الترمذی + ۲ ص ۱۵۷ 


الرواية فقط » من حيث عذها أمارة على اليقين . وهذا أيضاً فى التارريخ على وجه 
الطصوص . شعرفة حدث تار خی عكن أن تككون حدرة بالتضدیق فقط إذا 
تروك وا ای ای اد التصل بشاهد عیان حدر أن وثق به ٠‏ وله 
الطر يقة وحدها كان عکن أن ندعی نحق من الاعتداد مها .. 

و بدیپی أن هذه الروایات أيضاً كان ها نيب م كل تلك النقاط التق 
بعتورها انقد ‏ والتى تکسب الحديث الدينى سقماً ونر » ول تزل على الرغم 
ما بدله ع الرواية الإسلائى من جبود ناقدة - تفسح للعمل الفاحص حقلا عظلم 
انلصب : حشد الرواة فى سلاسل السند دون حيطة ولا ورع » والیل السيابى 
ار یی نی آخبار فل تتناقض أحیانا قافنا تام فى موضوع واحد » إلى غير ذلك. 
والنتائج التى تم الوصول لها عن طریق منهج البحث الناقد فى العصر الحديث 
ترینا بوضوح مطرد كيف أن آخبار الروايات التى تبدو فى قالب أبعد ما یکون 
عن الريبة » حتى فى سيرة الرسول ومغاز يه » وفى تاريخ الإسلام القدم » تواری فى 
طياتها ميول الأحزاب والاتجاهات الختلفة » وآمال الطبقات الحلية المتنوعة فى 
الأمة الإسلامية الناشئة . وکا صيغ تصوير الأحداث صياغة مخالفة » مع ظهورها 
دائماً فى قالب الحديث الذى هو شرط التصديق » واصطحابها دائماً بسلاسل 
الرواة الذين لايتطرق إلمهم الشك فى الظاهى » اختلفت بناء على ذلك الدوائر 
الى يصدر عنها ذلك التصو بر : بين المدينة » وسورية » والعراق . و بهذا نزل 
الحديث الدينى القد عم إلى مرتبة المغازى » التى أثارت كا رآینا - نفور الدرسة 
الإسلامية e‏ ۱ 


(e)‏ م تغب وحوه النقد الحديث على قدماء النفاد » فقد کانوا راعون كل ما أشار 
إله الؤلف وغيره من وحوه اانقد » كالئزعات العقدية » واالذهبية السياسية والفدهية 
وما الا وشهون إلى ذلك و سنون عله أحكامهم ف اجرح والتعدىل ؛ وبذلك 
تشهد آثارم الكثيرة الباقة . 


اس مذاهب 


واشتراط قالب الحديث أمر يعتد به فى نطاق العلوم الدينية » وفى إقامة وزن 
أيضاً تسیر على وجه اللمصوص . فالتفسير امشبود بصوابه » أى الژسس على 
«الم» » هو الذی يمكن إثبات أن النى نفسه أو ععابته الذين ينتمون إلى دائرة 
تعليمه قد صرحوا به فى بیان معنى القرآن ودلالته ( التفسير بلأثور"؟ ) . لانه 
كا معدوداً من البدیهی أن التی [ هل اه علیه وسل ] شه کان یسأل عن 
معنى مفردات وآیات من القرآن ويبين ذلك . كذلك هو نفسه لم يفسر تلك 
الآيات من عنده » بل تلتق تفسیرها من جبریل اللك » الذی عمه إياها باسم الله 
( برواية عن الل" ) . وتکاد کل موعة من مجاميع الحديث الكبيرة » الرتبة 
حسب الواد » تشتمل على : باب تفسير القرآن » أى موعة الاخبار الصادرة عن 
الب [صل الله عليه وسل] فى تفسير القرآن ۳" . ویلحق بهذا مانقل عن الصحابة 
من وجوه التفسیر . 
ولا ندع انا سعة الصدر الملحوظة فى طريقة الرواية الاسلامية الا لعحب 
إذا م يكد ذلك المصدر للتفسير يتركنا مرة فى حيرة من الأمى ؛ فهو نبع لا پنضب 
معينه . و قول العالم المصرى الغز ير التأليف : جلال الدين السيوطى ( المتوى 
١ه‏ ١۰١۱م‏ ) » الذى ندين له بكتاب يعد مدخلا متازاً إلى علوم القرآن » 
إنه استطاع أن مجمم أ كثر من عشرة لاف شامع شاشر الى | اه 
عليه وسل ] والصحاية”*» > وذلك فى كتاب له بعنوان : « ترجان القران » » 
0 (0الإحياء +۲ ص ۱۵۰ : ( عام بالقرآن ومعانيه الفيومة بالسنة » . 
(۲) الطری + ۱ ص ۲۰ 
(۴) ذکر فى مؤلفاتالواحدىكتاب « تفسير النى » ( یاقوت شمر مارجلیوث 
< ه ص ۹۸ ) 
)٤(‏ الاتقان ( النوع الثامن والسبعون) . وفی تفس الكتات ( النوع الغانون ) 


سوق السوطی حموعة خاصة من أقوال التفسير الروية عن الرسول صل الله 
عله وسلم . 


— ما 


استخرج منه هو نفسه مختصراً طبع بالقاهرة ( ۱۳۱۵ ه ) فى ستة أجزاء ( الدر 
. المشور فى التفسیر اور ) . وی ذکر السیوطی أنه فى أثناء تصنیف ذلك الكتاب 
رأى النى ( صل الله عليه وسل ) فى منامه وحصل على إذنه . وهذه صورة من 
الصور الوهمية الى تكثر فى هذه الأوساط0© . 


ولا يكاد محصی عدد الصحابة الذين برجم إلى روايتهم « العلل » بتفسير 
مواضع القران » وإذاً فلا یکاد الباحث الورع فى القرآن بحس مرة بالحاجة إلى 
دريب فكره الخاص فى سبيل الخاطرة بالتفسير بالرأى . فإنه إذا اجتهد فى 
تحصیل ال أثور » سيجد عن طرق الروايات التى قبلها النقد الاسلامی(*) » على آنا 
جديرة بالتصديق » تفسيراً منقولا ینتهی إلى زمن الصحابة . 

ومن بين جميع الصحابة » الذين يعد منهم أيضا الخلفاء الأول وعائشة وأزواج 
أخر ارسول [ صلى الله عليه وسلم ] » يسموفى حك اسان على أنه أعفل حجج 
الاسناد فى الأممية » عبد الله بن عباس » ابن عم الرسول [ صل الله عليه وسل ] » 
واین اد الا کر لاسرة المباسیون » قرو یمد مسحرة تسیر ء وبحر العلا" ۰ 
وحبر ؟ هذه الأمة » ویسبی آیضا - على وجه التفضيل ‏ ترجمان الترآن(۳ , 


(#) رؤيا النى حق ولكن العلماء قرروا أنه لايوئق عا بلقی فيها من کلام . 

(#) الواقع أن تفسیر الرواية قلبل لایغنی شيا ۰ وأ كثره فى سب الول 
ولحو ه. وم بزل فى القرآن مجال للاستنباط والتفسير بشهادة القرآن نفسه . 

(۱) فى تلقیب رواة مختلفين ببذا اللقب راجع ابن سعد ج ۲ ق ۲ ص ۱۳۱ 
جم ص ۱۳۳ ء آغانی جم ص ٩۲‏ 

(۲) أطلق هذا اللقب قبل ذلك على زيد ين ثابت ( أبن سعد ج ؟ قم ۲ 
ص ۱۱۷) - وسمى الأعمش : | حمزة بن ] حبيب بن عمارة ( أحد القراء السبعة 
وتوق ۰ — ۶۷۷۳ ) : حير القرآن ( أبو احاسن بن تغرى ردی » نشر 
جونبول < ۱ ص ۲۰ ) 

(۳) ان سعد < ۲ ق ۲ ص ۱۱۹ 


بوي عب 


الذى باركه الرسول » ب ل كذلك باركه جبریل الل . وعلى بن أبى طالب سب 
هو الذى يقال إنه نما عليه فى فم الم" . وقد قدمه امليف عر وهو شاب بعد 
على أقدم الصحابة وافضلپ ۳ . وتجاو لاتصور الذهنى رفيع اختصاصه بعمل الفسر 
اقرآ نكلمة منسوبة الى تلميذه مجاهد : كان إذا فسرآئة من القرآن رأيت على 
ا ۱ 

وان تراءى فى مثل هذا التعظيم اا الاحیال اا بان عا 2 
لق كان يعد فعلا على عمد الشاعر : ابن قيس الرقيات ( فى أواسط القرن الأول 
المجرى ) » الذى يعرضه فى مناقب الجد المعروفة لقبيلة قريش » « حبر الله 
الذى بستضاء بعامه إذا عى العلماء بالبيان الصحیح(۳ » . 

وأخبار التفسير التى ترجم إليه تعد أ کنر ماينال الإيثار والتفضيل من تبيان 
لفهم القرآن . وترى الرواية الإسلامية أنه تلتق بنفسه فى اتصاله الوثيق بالرسول 
وجوه التفسير التى بوق“ بها وحدها . ”© وقد أغفلت هذه الرواية بسبولة » 

(۱) الإحياء ( بولاق) + ۲ ص 456 

(۲) راجع الإحياء ج ١‏ صن ١4٠‏ 

() ان قم الجوزية : إعلام اللوقعين ج ص ۲۲ . ومثل ذلك يروى فى القصة 
المهودية عن عالم أهل الكناب : ابن عزاى : « كان إذا درس أو عم استعات النار 
من حوله )19 (levit. rappah.‏ . وقد ذکر ذلك کشرا فى الأدب الإسلاى . 

۲۲۵ -۲۲۳ ص‎ ١ ذ کر البلوی فصلا فى مناقبه : ألف باء ج‎ )٤( 

)( ديوان ( شر : 8.179 Rhodoka naki‏ ) » قصيدة رقم۳۹ › بيت 4۱ 
| وذلك حيث مول : 

وأبو الفضل وابئه الجر عبد الا ه إن عى بالرلی الفقماء 
وأبو الفضل هو العباس بن عبد الطلب » والری بكر الممزة فة فى الرأى ] . 

(:) وأين الرواية الق بزعمها » وما قيمتها فى نظر رجال النقد ؟ 

6 وقد وضعت فى وقت متأخر هذه القاعدة : « أن تفسير الصحابى إذا كان 
مسندا إلى زول آبة فهو عرفوع اصطلاحا » ( فسطلاق < ٠١‏ ص ۲۰۹ فى كتاب 
الفتن رقم ۱۲). 


كال آحوال آخری مشابپة » آن ان عباس عند 5 الرسول [ صلى الله 
عليه وسل] کان أقصى مالغ من السن ۱۳-۰ سن ۱ 
و خنويم ذلك بالتصدیق الأخبار التى تفيد أن ابن عباس کان لاری 
غضاضة أن يرجم فى الأحوال التى مخامره فبها الشك إلى من برجو عنده عامها ۱ 
وكثيراً ما کر أنه کان برجم (كتابة ) فى تفسير معانى الألفاظ إلى من 
يدعى أبا از" » والظاهر أنه غيلان بن فروة الأزدى الذىكان يثنى عليه بأنه 
» قرأ الكتب 0 وقد ذ کرت بنته على وجه االخلصوص أن آباها كان ۳1 
القران کل سبعة أيام مخت التوراة کل ثمانية أيام بالروية والفبم” © يبدو أن 
)۱( بل يتشكك النقد الإسلائى نفسه فا روى عن ابن عباس متعلقاً بالأحداث 
السكية للرسول | صلى الله عليه وسم ] : وذلك أنه كان فى هذا الوقت طفلا » 
ومحتمل أنه لم يكن وله بعد ( انظر القسطلای + ہ ص ۵2۳ فى کتاب الجنائز 


رم ٩‏ ) » وأن اتصاله بالنى كان وهو دون البلوغ ( ا[سطلای +۲ ص4۷۹ ). 
وروی ان مسعوده نفسه أن ال نی فى إحدى النائز صف صعياناً كان هو من ددم 
( کتاب الجنائز رقم .وه ) . ویشیر ابن مسعود إلى صفر سنه بموله : « لو بلغ ابن 
٤ء‏ بای أسناننا ماعاشره منا رجل» أى مابلغ أحد منا عثسر عامه ( النهاية لابن الأثير 
: عشر ۰ <۳ ص ۷ = لسان العرب فى نفس الادة ج + ص ۲٤١‏ ) 

0 معروف أن ابن عباس كان لايضارعه أحد فى التفسير » وكان لجع إليه 
الصحاءة فى ذلك » فبعيد أنه وهو ترحمان الفرآن أن دجم إلى من لا رف لاسما فى 
معانی القرآن كا يبنى المؤلف على ذلك فما بعد . وماذ ب ره لاسدو آن یکون مير 
لفظ لغوى 

(؟) مثلا فى : الطبری < م١‏ ص ۷۲ ( فى الابة ۳ من سورة الرعد ) فى 
الکلام عن : برق » إذ كتب إليه أبو الجلد أن معناه هنا الطر 

(۳) يقول فيه السکری فى كتاب التصدیف والتحريف : هو صاحب كلتب 
وجماع لأخبار اللاحم . 

)( مرها نظ را( راجع عبارة التامود : بعيون) > خلافا للقراءة الآلية فقط . 
وحصات أيضاً التفرقة فى قراءة القرآن بين : قراءة بفمم أو قراءة فهم وتصحیح » 
وين رد التلفظ ( راجع : 225 11 Anm‏ ۷ و مومع "تالآ (Snouck‏ » 
ياقوت + ه ص ۲۷۱ . وفی حديث ذ کره فى الأحياء < ۽ ص ١١5‏ (طبع بولاق) 


سبعة أيام إلى ثمانية كانت تعد مدة وسا تم القرآن بفهم ۴۳ » وكان يدعو 
جماعة كبيرة من الناس احتفالا بكل مرة تنم فما التوراة » و ری أن هذا 
العمل الصا يستوجب رحة الله ورضاه ۲۳ . ولا يتضح حقاً من هذا الخبر 
الفامض ٠4‏ الذى رما زادنه مغالاة ابنته حوضاً » أئ: نسخة من التوراء کان 
OEE‏ 

وكثيراً مانجد بين «صادر العم الفضلة لدى ابن عباس + اليهوديين اللذين 
اعتنقا الإسلام 52-0 الإا » و : « عبد الله بن سلام » . 

كا جد : أهلالكتاب » على وجه العموم » أى رجالامن طوائف ورد 


= وصفت قراءة القرآن دون تدر على النحو الق : « ويل لمن قرأ هذه الأية ثم 
مسح بها سبلته » . ومن أجل قراءة القرآن بتدبر وضعت طبعاً وقوف قصيرة . 

)۱( فى كل :وم سبع (انظراخزرجی: عقود اللا لىء تشر Redho ase‏ ص ۰۷۰ 
۷۲ . وتعرض النووی فى کتاب الأذكار ( طبع اليمنية عصر 8۱۳۱۲ ) ص .4 
نم القرآن فى مدد قصيرة أو طويلة » وختم کلامه بأن ختمه فى سبعة أيام كان عمل 
أغاب الساف الأتقياء ‏ وكثيراً تذكر أوقاف حبست على جماعة ( الجتمع السبعى ) 
تقرأ القرآن على سبعة أيام ( انظر رحلة ابن جبير والتعلیق على مادة سبع ) . وما 
يثنى به الحسن بن عبد الله على سيده الساطان ركن الأدين برس من بين ما أسسه 
من مؤسسات الخير أنه حبس خيرات كثيرة عی: القرثن السیعبین ( آثار الأول فى 
أخبار الدول » القاهرة ۱۳۰۵ على هامش تاريخ الخلفاء للسيوطى ص 54 ) . 

(۲) ان سعد < ۷ قسم ۱ ۱5۱ 

(r)‏ روى عنه القدسی أيضاً فى ص ٩۲‏ من كتابه | آحسن التقاسیم [ خراً 
أحصى فيه الأرض المأهولة بالسكان والبلدان الى ما ( إذا صحت قراءة الاسم » 
انظر احتالات التسمية عند بروکلان » فى : ابن الجوزى : تلفيح فوم أهل الأثر » 
ليدن ۱۸۹۲ ص ۱۱) 


(4) وردت تسميته : « أخو الأحبار » فى شعر لكثير : أغانى + ۸ ص ۳۳ 


التسذیر من آخبارها د عدا دات - ق آقوال سيا للی ابن عباس يي 
( أنظر ص مه ) . ومن الحق أن اعتناقپم للاسلام قد ما بهم على مظنة 
الكذب”” ۰ ورفعهم إلى مرتبة مصادر الم التى لاتثير ارتياب ۳" . و يعد 
أوتولوث ° 0.۱.04۵ شا كلة الصواب إذ بتحدث عن مدرسة ابن عباس ذات 
المسحة المبودية »۲ و يعد ابن عباس آولئك الكتابيين الذين دخلوا فى 
الاسلام حجحاً فقط فى الاسرائيليات وأخبار الكتب السابقة » التق ذ ك ركثيراً 


(۱) على الأخص فى : مخارى » شهادات رقم ۲۹ : « يامعثشر المسامين كيف 
شسالون أهل الكتاب » » و : اعتصام رفم 56 حيث ختم محذير ابن عباس بقوله : 
2 ألا يناكم ماجاءكم من العم عن مسألنهم € ۰ 

(۲) نال عبد الله ن سلام إجلال ااناس لا لأنه عام الکتب فقسب » بل كذلك 
لمسلكة الصا . 

)۳( انظر : 204 11 Snouck Hurgrrnjزe, Mekka‏ 2 وفى خير عند 
ابن سعد < ۲ قسم ١‏ ص ۷۵ غير واضح ناما أن عامر بن عبد الله بن عبد القیس 
الأنبارى الزاهد درس التوراة على كعب فى نصا الأصلى ‏ ولقب كع بلقب : 
ملحأ العاماء ( الزرقاتى على الموطأ طبع القاهرة ۰ جو ص ۱۱۰) ۰ 

: انظر‎ )( 
Morgenlandische Forschungen (Fleischer-Festschrift, Leipzig 

;298 )1875 
ولكنه رد أيضاً بأقسى العبارات على « أ كاذبب » کلب الدى حاول أن يزور 
Lidzbarski, De propheticis legendis arabicis (Leibzig 1893) 3‏ 

وذلك حول قصة الشمس والقمر و قامعا يوم القيامة فى النار . 

)#( ' تعرف روايات ابن عباس على وحه اليمين ۳ وان مرنده أو تفسيره ق 
عکن ذلك اک ؟ وکل ماصح عن ان عباس هو ما أشار إليه الؤلف نفسه فى 
التعلیق رقم ۱ ما روی عنه فى البخاری أنه كان ينهى عن سوال أهل السکتاب 
وأخذ العلم عنم . 


(ه) انظر الطبری + ١‏ ص ۱۷۷ 


رم د 


عنها من الفوائد”“ » بل كان يسأل أيضاً کلب الأحبار مثلا عن التفسير 
الصحیح للتعبیرین القرآنیین : أم الکتاب » و : المرجان”" . ۱ 

كان “يفترض عند هؤلاء الأحبار الببود فهم أدق لمدارك الدينية العامة 
الواردة فى القرآن وفى أقوال اار سول [ صلى الله عليه وس ] » وكان برجم إلى 
أخبارم فى مثل‌هذه السائل "۳ » على الرغم من ضروب التحذ رالصادرة من‌جوانب 
كثيرة فيهم . فنی تعيين وقت يوم امة » الذی آخبر الرسول [ صالهعلیه وسل ] 
أن آداء الل ماه لا أن هد و ان هر رة طلب بیان ذلك 
عند كعب الأحبار وعبد الله بن سلام . وذلك بأنهما يعرفان التوراة التى لابد أن 
وجد قبا مثل ذلك ب وانظاهر أن احور الذی تدور حوله مثل هذه الأخبار 
فى الغالب هو افتراضات السامین فى الزمن التأخر . ويدل على مدی مانستطیع 
أن تباغه مثل هذه الافتراضات من طابع السذاجة ماروی مثلا من حصول 
اختلاف بين ابن عباس وعمرو بن العاص على قراءة كلة : « من لدنى » فى الآبة 
1 من سورة الكبف » هل هی بتشديد نون : لدنى » أو بتخفيفبا» وأن الاثنين 
قصدا إل کمب الأخبار لنسو بة هذا غاد . 


(۱) انظر : 41 .0 .1 زناوجهطملزیا » وما تقله لسان العرب من أوصاف 
الرسول مروی بطبيعة الخال عن کمب ( انظر ان سعد < ۱ ق ۲ ص ۸۷ ) › وأى 
شیء | ده كعب فى الكتب » انظر : ان سعد <۳ق ١‏ ص ۲۸۰ 

(۳) طبرى < ۱۷ ص ۱۲ وانظر <۱۷ ص ٩‏ ( فى الآبة ۲۰ من سورة 
الأنياء ) وج ۲۷ ص ۵ 

(r)‏ ونقل ان سعد ( <ه ص )۳٤٤‏ خرا عن الأعمش أن تفسير مجاعاد 
اعتير لأنه تعلم من أهل آلكتاب . بيد أن جواز ا-تخدام هذه الصادر الممية قد 
نظرت إليه حوانب محتلفة عا حالف ذلك . 

(4) بوجد يبان ذلك فى القسطلاتى < ۲ ص ۲٠۹‏ ( باب العة رقم 5م ) 

() مسح الترمذى < ۲ ص ۱٩۳‏ 


ومذهب التفسير الذى أقامه هذا الأب الأول لتفسير القرآن » واحصول الذى 
تعامه من آهل الكتاب » قد يبنه ليونى کیتانی(؟ ٥۵ا٥٥‏ ۵6٥٥۔1‏ أخيراً عل 
وجه ممتاز. و يستحق واحد من العا المميزة لطريقته أن نبرزه إبرازاً خاصا”؟ , 
إذ كان قد احتفظ بنفسه فيا وغل أنه من خير مايقنع اا من 
عناصر التفسير . 

کانت هناگ تعببرات شدیدة الندرة فی لثة القران تبدو اعا رة 
للمثقفين أيضاً من‌الامة » الذي نكانوا بطلبون تفسیرها عند من هم عم بها منم . 
وفى مثل هذه المسائ لكان دأب ابن عباس أن حیل على الشعراء القدائى » الذين 
كان بری الاعتداد تام اللغوى فى التفسير0) . فبو يصرح فى مناسبة تفسيره 


(۱) انظر : 47-1 Annali del Islam I‏ 
وانظر أيضاً ۴.8۵1 فى مادة : عبد الله ن عباس »> فى دائرة العارف 
الاسلامية < ۱ 


(۲) نست له - فى وقت متأخر - الكامة الق نسبت فى رواية أخرى كا 
بظپر إلى الخليفة عمر » نحث على العنساية بالأشعار القد عة ( أنظر مقدمة دیوان 
الحطيئة فى 17 61811 2084 ) : gle»‏ بأشعار الجاهلية فإن فما ته‌سبر 
كتابع » وساقبا بهاء الدين العاملى فى : الوحدة الوجودية ( فى مجموعة نسرها 
صری الكردى بالقاهرة ۱۳۲۸ ه . ص ۳۲۵ ) . ش 

(r)‏ جمع بان بن تغاب ( التوفى ۱4۱ ه ) › الذی يفتخر به الشعة » فى 
و کتاب الغريب » شواهد لقدماء الشعراء على تفسير « مفردات الفرآن » 
) فپرس كنتب الشيعة للطوسی جص ع ) . ويذهب الجاحظ بعيداً حيث بقرر 
أن من حمل أمور الجاهلية لايستطيع أن يفهم الكتاب والسنة ( أنظر کتاب 
الحيوان < ١‏ ص ٠ه‏ س م من أسفل ) . 

)+( ۱-۶ سثل مر عن معنى : 5 ( ف الاة ۱ من سورة عبس ) صرح 
بكراهيته لذلك ( ان سعد + م ق ۱ص ۳۷ »س ه). 

(ه) ان سعد < ۲ ق ۲ ص ۱۲۱ س ۽ ء وانظر : 


Noeldeke Beitraege zur semitischen Sprachwissenschaft (1604) 
ll ۰ 


— 6 لم 


للفظ : حرج » فى الآبة ۷۸ من سورة الحج » بهذا المبدأ : « إذا تعاجم شىء من 
القرآن فانظروا فى الشعر فان الشعر عربی"» . حا نسبت إليه أيضاً تفسيرات 
دک قياض کات قرایه انا نم ال الاخرد عن قات ا وغل 
آساس هذه الاقوال » پیدو أنه كان لا ری بأسا ۳۳ باقتراض اشتال انقران غل 
مادة لغوية غير عر بية . 

و بذلك البدا هی النسوب إل ان عباس » اقترنت غلل الم العربی 
أسطورة مدرسية عظيمة الافادة » وجدت مدخلا إلى المحم الكبير للطبرای 
( التوفی ۳۰ ه = ۹۷۱ م ) . وذلك أن ازع انفارجی : نافع بن الأزرق » 
سأل ان عباس عن عدد کببر من مفردات القراان » طالباً الیه آن بستشهد عل 
معانيها من الشعر القديم . اء فى جواب ابن عباس على مسائل نافع بن الأزرق 
الاستشهاد على تفسير نحو مائتى كلة”“ بشواهد من الشعر القدع". وهذه مبابعة 
من عالم اللغو بين التأخرين لأبى التفسير الذى نمى الطريقة اللغوية فى تفسير 
اقران . وید کر له آنه زيادة عل معارفه ادينية والفقبية کان یمرض ۳ آبضا 
() طری < ۱۷ص ۱۲۵ . وقد نس إليه ذلك اليد الأساسى » وطبیعی 
أن من العسير ضمان محة هذه النسبة » ولا توجد دواع منافة لذلك . 

(۲) مثل : ناشثة ( فى الآبة > من سورة اازمل ) من البشية ( محاری : 
أبواب التفسير رقم ۳۱ ) » و : سامدون ( فى الآية ٩۱‏ من سورة النحم ) فى اغة 
حمير من مد أى غنى 

(م) کا عزى ذلك فم بعد إلى الشافعى ( الرسالة طبع القبالى ۳۰۸ص ١6‏ ) 
وأ عسدة ٠‏ أنظر 

1۷] ۰:50 0:۲ 198,1 

(:) تقل البرد فى ااسکامل عن ألى عبيدة عدداً قليلا من ذلك . 

(ه) نقات فى : الاتقان للسيوطى ( النوع السادس والثلاثون ) ۰ 

)٩(‏ فى عناية ابن عباس بالشعر » وامتداد هذه العناية حق إلى شعر حمر بن 
أفى ربيعة » انظر : الأغاتى ج ١‏ ص عم 


مخبرة حجة فى ششون اللغة2"7 إفادات عن الرواية لتارمخية (الغازی وأيام العرب) 
وعن الشعر القديم ۳ وما شا كل ذلك . وقد بدأ أهل الورع من علماء الدين 
أولاق جيل تال يظهرون كراهيتهم كين ۰ بيد أنه روى أيضاً أن ابن عباس قد 
احتفظ لنفسه بقطرات غز بر كثيرة من بحر عامه ؛ و إذا جاز لنا أن نمنح الأخبار 
الروية عن أقواله فى التفسير قبولا وتصديقاً » فهو لم يبح بمعارفه فى کل مسألة من 
اا فقد روى أنه كان يكنم تفسير ماذ كر عن « الروح » فى الآبة ۸۰ من 
سورة الاسراء : « قل الروح من ا « قل ا ن E‏ : 

وقد بقیت هذه المسألة أيضاً فى الأزمنة المتأخرة « من الأسرار الاية التى 
لا موز البحث فما ا 

وإذا فإلى هذا العام احیط بتفسير القران يقصد معاصروه التطلمون إلى 
العرفة بكل مايحجيك فى صدرم من شكوك ‏ وأنا أحكى هذا طبعاً على أساس 
الأخبار الإسلامية ‏ . واختلافهم إلى هذا المفسر القدي لم يعرض داعا فى سوب 
مدرسى جاف » بل أحياناً فى مظهر مسرحى زاخر بالمياة . فقد روى مثلا أن 

(۱) سثل ابن عباس أيضاً عن معنى كلة نادرة غير قرآنية ( : مطهم » وهی 
من ألفاظ الأضداد الق ' يوردها ابن الأنبارى ) 5 انظر الأزهرى فى اسان 
العرت ‏ مادة : طهم < ۱۵ ص ۲۹۵ س ۱۰ 

(۲) ان سعد < ۲ ق ۲ ص ۱۲۲ س ع - ۷ . وهناك مثال من ذلك فى 
شرح الفضلیات » نمر ليال ص ۱۱۳ س ۱6 

)۳( انظر : .4. ص ZDMG,LXIX,202,An,‏ 

(غ) طری < ها ص مرةء وفى <۱ ص ۲۸ يول أبنو ماسکه إذ سثل ابن 
عباس عن آية من القرآن : «كل قال رأیه ولكنه أنى أن يول شيئاً فى ذلك » » 
انظ ر كتاب الاضداد شر هوثاما ص ۲۷۳ 

(ه) إحياء ج ۽ ص ۱۱۳ س ع من أسفل . وقال الفزای بعد أن ذکر تعريفاً 
طباً للروح ,طابق مذهب الرواقيين : « فذلك سرمن آسرار الله لم نصفه ولارخصة 
ف وصفه » وراجع <۳ ص .م س 1# من أسفل . 


نت 6۲ سب 


مستمعیه رهم نشوة من السرور إذ فسر الاية ۲۳ من سورة النور ؛ حتی وب 
بغضهم فقبل رأس الامام الک" 

ونی القران » فى الابات ۲۲ - ۲۹ من سورة القصص ( موسی فى مدین » 
عند البئر» فى بيت شعیب ۰ زواجه بابنة شعیب ) » وف أساطير متأخرة زيادة 
على ذلك » امتزجت قصة هرب موسی إلى مدين » ومجرى حياته فى بیت کاهنها» 
بقصة أهل الكتاب عن يعقوب ولبن . وما جاء فى ذلك أنه اشترط على موسى 
أن يؤدى عدداً من سنى انلدمة فى مقابل الزواج من بن تكاهن مدين على النحو 
المذ كور فى الاية ۲۸ ۳ قال انی آرند آن آن‌کحكت إحدى ابنتی هاتين على 
أن تأجرنی نمی حجج فان أتممت عشراً فن عندك وما رید أن أشق عليك .. 
(44) فما قضی مومی الأخل وسار بأهله آ نس من جانب الطور ارا » . 

فا الراد من ذلك الأجل » هل قضی مومی نمانى سنين » أو قضی الاجل 
الأونى ؟ . 

لم يكن هذا سواء على التطلع | العمى عند عاماء الكتاب الإسلاميين . 
200 لابد أن جد حلا » فويعم كل شیر ۱ لات 
عن سعید من حبیر أنه قال : جاءنی مبودی بالكوفة وأنا آمجبز للحج فقال 
إفى أراك رجلا تتتبع ام 4 ری ای اجان ن وي قلف ٠‏ بر 
وأنا قادم على حبر العرب ( يعنى ابن عباس ) فسائله عن ذلك . فاما قدمت مكة 


(۱) طبرى <۱۸ ص ۷۵ ۰ و « تقبيل الرأس » تعبير عن الاعجاب بافادة 
تستمع . وقبل عمر رس عبد الله بن سلام حين بين له وجه معرفته النى | على الله 
عليه وسل ] أ کثر من ابنه ( انظر الکشاف والبضاوی فى تفسبر الآية ١4‏ من 
سورة البقرة) وانظر کتاب بغداد لطيفور » ش كار ص وم » وانظر تعبير 
كتابات التامود : نشاقو عل روشو ( قبله على رأسه ) فى : 

5. Kraus,Talmudishe Archaeologie,lll 7 


سألت ابن عباس عن ذلك وأخبرته بقول الِيؤدى ؛ فقال ابن عباس : قضى 
أ كثرها وأطيهما » إن النی إذا وغد لم مخلف . قال سعيد : فقدمت العراق 
فلقيت المپودی فأخبرته فقال صدق » وهکذا أنزل أيضاً على موني 20 . 

رن كن سكوك انه مير ای ی 
وأحيان که مظبر لب( . 

وقد وقد وقف الومنون حیاری بازاء الأية ۲۹ من سور البقرة : « أنود 
أحدك أن تکون له جنة من تخيل وأعناب تجری من متها الانهار له فيها من کل 
المُرات وأصابه الكير وله ذرية ضعفاء فأصابها إعصار فيه نار فاحترقت كذلك 
4 لله لک الایات لملک تتفکرون 6 . 

فسأل عم ركل الناس عن معنى هذه الاية الفامضة » ول يحد أحداً يستطيع 
أن يعطيه جواباً مقنعاً (وفى رواية أخرى فقالوا : الله أعل » ففضب عمر فقال : قولوا 
نل أولا نمل ) ٠‏ ققال ان عباس - الذى كان خلفه واقفاً فى تواضع ‏ :9 فى 
نفسى منها شىء يا أمير المؤمنين » » فقر به عمر إليه وقال : « قل يابن آخی ولا 
عقر قيلت » فقال ان عباس : « هذا مثل ضر به الله فقال : أبود أحدك أن 
يعمل مره بعمل أهل امير والسعادة » حتى إذا كان أحوج مایکون إلى أن بحت 
مخبر » حين فى عمره » واقترب أجله > ختم ذلك بعمل من أعمال أهل الشقاء 
فأفسد هکله » فرقه أحوج مايكون إليه ؟ » ( طبرى + ۳ ص 4 ) . 

على هذا النح وکانت الرغبة فى تقديم این عباس إذا آرید ذ کر تفسیز عدر 
أن وثق به لكلمة أو جملة من القرآن مشّكوك فى معناها أو كثيرة الاحتالات . 


lidzbarski, propheticis legendis arabicis 9‏ 
وفى الواقع عله الدصه الهودية هذى عر سندن عند کاهن مدن شرو ) شعيب ) 
(#) لاتفق ذلك مع عقيدة السامين فى ان عباس ولا غيره . 


س 4 س 


وعند من اعتادوا مارسة هذا التفسير ل يعد هناك منذ زمن طويل مجال للشك فى 
أنه لایکاد برجم شىء » أو لابرجم على الحقيقة إلا جد قليل » إلى ابن عباس مما 
أحاطة العاماء التأخرون بهالة من اسمه . وعل التقد الاسلامى نفسه وضع فروقاً بين 
مراتب عة الاسانید الكثيرة التفرع التى تنتهى إلى ابن فا . وقد ميٽ 
إحدى سلاسل الرواية الراجعة إليه : سلسلة الکذب » مما يدل على أن النقد 
الإسلاى أيضا لم يتكر افتراض أن هناك من حاول وضع محصول متأخر فى قالب 
ے » مز وّداً ذلك حجية خبرة ابن عباس التى لاينازع فیا آأحد ٩‏ . 

ولکن الانجاه ازداد من ناحية أخرى أيضاً إلى إشاعة تراجم حافلة بالأساطير 
عن نقة أوائل الرواة لمذهب ابن عباس الذين يسندون إليه عن طريق مباشر ؛ 
فتدلى هذه التراجم بأخبار عن الأمانة والإحاطة اللتين لا ريب فمهما عند هؤلاء 
الناس » وتعرض ماعلمه ابن عباس فى ضوء مناسب بقدر الإمكان . فیروی أن 
مجاهداً ( المتوف ۱۰۳ هح ۷۲۱ م ) عرض المصحف على ابن عباس ثلاث 
عرضات من فاتحته إلى خاتمته » بوقنه عند كل آي منه و يسأله عنهاا۳" . وآن 
عکرمة مولى ابن عباس ( التونی ۱۰۵ ه = ۷۲۵ م ) صار عالا ممتازاً على وجه 
الصوص عذهبه ( عم الناس بالتفسير”؟ ) » لأن ابن عباس کان يضع فى رجله 


(۱) راجع صحیح الترمذی ۲ ص وه س ۱۳ من أسفل » والاتقان 
للسیوطی ( النوع التاسع والسبعون ) + ۲ ص ۲۲6 - ۲۲۵ 

(۲) علق الزمخشری على تفسير نسب إلى ابن عباس لا ية ۱۱۰ من سورة 
يوسف عا بلى : « فان صح هذا عن ان عباس . ۰ جاص ٤۸٩‏ ۰ وذکر 
حو ذلك أيضاً فى تفسير الابة ۲ من سورة فاطر» < ۲ ص ۲۳۷ س ۸ من أسفل . 

(۳) طری < اا ص ۰۳۰ ۲ ص ۲۲۳ 

)+( و حصل أيضاً أن مخطىء عکرمة ان عباس . وروی مثل ذلك فى اعلام 
الموقعين لابن قم الجوزية ج» ص 40 عناسبة الآبة ٠٠١‏ من سورة الأعراف : 
فاما بين عكرمة لابن عباس ذلك کساه بردة وفرح به . 


ست 66 سب 


الکبل ولا يفك قيده حتى يتم أخذ تفسيره "© . وهذه سمة من المبالغة كثيراً 
EE‏ سبيل الوسم بالمثابرة على التلق والدرس <° . ومع ذلك يبدو أن هذا 
الرجل الذ ىكان موضع ثقة ابن عباس کا ظن ذلك حتى بعض منلايمياون 
إلى النشکك من المسامين ‏ قد أساء استغلال علاقته بان عباس » فنشر باسمه 
مالم يسمعه منه أصلا » حتی إن سعيد بن السی ب كان يضر به مثلا فى تحذير مولى 
له 7 . ولذلك عاقبه : عل » ان سيده عقاباً م“ . 

و ذات الطابع المیز لقدار الوزن الذىكان يلقيه الججبور العادى 
فى ذلك العمد ( فى حكومة هشام المرواتى ) خماة الرواية المقدسة (السنة) » إلى 
جانب ما كان يبديه ذلك امور من الإجلال لمن ليس أقل من شاعر شعى 
صالح » ماروى من أنه عند دفن عكر مة السالف الذكر لم یتکامل من الرجال 
عدد يكنى حتى جل جنازته » على حين ظهر القرشيون فى جمع كبير لنشبيع جنازة 


«وكر» الما فى نفس أل O‏ علق دف اعت عفر 
عرق هس اليوم 


(۱) ای سعد ۲ ق ۲ ص ۱۳۳ س ۱۳ — ۰۱۸ جم ص ۲۱۲ س ۱5 

(۲) راجع دیوان الحطيئة ( مقال فى 1 ۷,ا,70100 ) ص ۲۲ وکی ان 
بطوطة ( نش بارس ج ٤‏ ص ۲۲ ) عن أهل السودان ألم کانوا بضعون 
أولادم فى القيد إذا آهملوا فى حفظ القرآن ولا حلونه حتی حفظوه . 

(۳) وق البخاری : کتاب الأذان رقم ۱۰۷ » وصف أبو معبد ( واسه نافذ ) 
بأنه أصدق موالی ان عباس . 

Tor Andrae le Monde orientale(1912) ۷۱,8 : انظر‎ (£) 

(ه) ان سعد جه ص ٠۰۰‏ س ۱١‏ » یا قوت ( شير مارجليوث ) جه 
ص ۱۳ ۰ 5 ( كان يوثقه على باب الكنيف ویقول : إن هذا یکذب عى أبى ) . 

(د) انظر الخحى فى طبقات الشعراء ( تشر هل ) ص 6 ۱۲ س ۱۲ 

(۷) وعلى خلاف ذلك یذ ر ان سعد ( جه ص ۳۰۹ س ۱۳) أنه احتفل 
بتشییع جنازة مولی بالنداء فى السحد فى جم غفير ( حقاً كان الميت هذه الرة ذا 
مكانة كبير ة من التعظم ) 


حتى بعد فاته“ » بإزاء تشريف العر بى الأصيل اطرية ؛ وليس صميحا فيا 
يبدو أن سبب الامتناع عن تشييع جنازة عكرمة برجم إلى أنه كان يدين 
بمذهب الحوارج » وأنه من أجل ذلك عاجلته منيته فى بيت صديق اختنی عنده » 
ف أتناء مطاردة اکومة لیاد۳۰ . 
وتفسير ابن عباس المروئ بالأسانيد الراجعة إلى تلامیذه الباشر بن » قد جمع 
فی جوعات منذ EGOS OE‏ انتویه اققبية و O‏ 
أن مصنفها هو أبو بكر تمد بن بوسف بن يعقوب ( والأخير ابن الخليفة الأمون) . 
وهو محداث فتیه شافى © توفى بمصر : وتأليف التعليقات الفسرة لقرافت 
(۱) رعا اقترن ذلك بالملاحظات الى ذكرها فنسنك فى : 


Semitic Rites of mowrning and ۳۵۱۱6100, 0 
1617 ۰ 


(#) بل الراجح أن ذلك کان الکو نه خارجاً متهما فى علمه . وقد کان يعظم 
كثير من الموالى کا لسن البصرى وغيره . وانظر كيف يطلق جولدزمر حکه 
دون تثبت مع أنه يعرف ما خالفه کا ذكر ذلك فى التعلیق رقم ۷ عن ابن سعد فى 
الصفحة السابقة . 

(۲) جد الأخبار عن ذلك فى ياقوت (نشسر مارجليوث) + ه ص ٩۳‏ س ١١‏ » 
ص ٤‏ س ۸ » ولكن دور الداعية الخارجى الذى يقوم به عكرمة فى هذه 
الأخبار المتحاملة عليه لايكاد يتفق مع المسلك الدى قضى عليه حياته . 

(۳) الفہرست ص ۳۳ س ۲۱ وما بعده . ول یکد يبق شیء من هذه الكتب 
فى قالب مستقل . 

(:) صف ان حزم فى چپرة الأنساب ( وتفضل الد كتوق داسن روس 
بإطلاعى عله فى نسخة منقولة عن مخطوط بالهند لوحة رقم غ١‏ ب ) هذا الكتاب 
.أنه حموعة مقسمة إلى عشربن كتاباً تطابق أبواب الفقه . وألف هذا الفقه 
العباسى أيضاً تأليف اخرى » انظر ابن قم الجوزية . إعلام اللوقعين ١+‏ ص ۱۳ 
( ويسمى أنوه فى هذا الوطع E‏ 

(ه) ذكر ياقوت فى معحم البلدان <ه ص ۲۵۹ عباسيا آخر ( من سلالة الخليفة 

الحادى ) كان ققيباً شافعاً بارزا . 


( حروف التفسير) » القى رواها مجاهد » وعطاء » ورواة 0 من مدرسة 
ابن عباس » ذ کرفی الأدب الاسلامی على أنه من أقدم مصنفات الج ٩‏ . 

كذلك يحمل اسم ابنعباس مؤْلفا له كتاب متصل الوضوعات فى الف <° 
موجود فى مخطوطات كثيرة » وظهرت له طبعات متكررة بالمشرق . ولفيرى » 
إذ لاتواتينى الفرصة » أن يبحث مابين امخطوطات والطبوعات من علاقة 29 , 
ويفحص إلى أى مدى تتصل وجوه التفسيرالتى يشتمل علیها هذا الکتاب 
تصحیح تلك النسبة : 

هذه الحجية غير المألوفة » التى حیط هذا الثقة ارفیم المكانة فى تفسير القرآن 
كان من البدیهی أن توجه القصد إلى إبراز ابن عباس على أنه الصدر الأخير 
أيضاً للتفسير الذهی المتأخر . 

نی كتاب الحسن بن المطهر اليل الشيعى عن فضائل على » برد کر 
ابن عباس كثيراً أيضاً على أنه السند الأصلى ؛ كا يظبر فى الشرح الصو الذى 
عمله سهل التستری ( انظر الفصل الرابع ) » عن طریق عكرمة » على أنه الصدر 

2 ۱ 5 4 ار 5 ۶ . 

الأسمى لوجوه التفسير الصوفیها . وهكذا عد اسمه فى جيم أدوار الو الاسلامی 

(۱) الإحياء < ۱ ص ۷۹ 

(۲) انظر : بروكان ( تارعم الأدب العربى ) + ۱ ص ۱:۰ » وانظر اللحق 
فى الوضع الكل شذه الصفحة . 

)۳( زيادة على طبعق بولاق ۱۲۹۰ ه وبومباى ٠۳۰۲‏ ه طبع تفسير ان 
عباس ( عنوان : تنو رااقای بتفسير ان عباس ( على هامش كتاب : الدر النثور 
لاسیوطی » القاهرة ۱۳۱۵ ه. 

(4) کشف اليقين فى فضائل أمير المؤمنين ( بومبای ۱۲۵۸ ه) . 

Pertsch, Katalog der arab. Handschrift+n gotha,I 3 (ه)انظر‎ 


۷ مذاهب 


۳ 
را هه دنه .. 

وتعد أجدر الجموعات بالتصديق مموعة روى حصو ما عن ابن عباس عل 
ابن أبى طلحة الماثمى » يقول فيها أحمد بن حنبل : « إن فى مصر تفسيراً عن 
ابن عباس رواه على بن أبى طلحة » وليس بكثير أن برحل إلى مصر من أجله » . 
وبرج الفضل فى وجود هذه الجموعة إلى نسخة كتبها لنفسه : ابن صالم » أحد 
كتاب العالم المصرى : الليث بن سعد ( 4هه/١‏ ه = 2۷۹۱-۷۱۲ ) . ومن 
هذه المجموعة يستمد البخارى » والطبرى » ورواة آخرون » ماانتفعوا به من تفسير 
ابن عباس . بيد أن تقدة الحديث الإسلاميين أ نفسهم يقررون أن على بن أبى طاحة 
ل سیم مر ابن عباس أقوال التفسير التى أوردها فى كتابه على أنها سماع 
ا 

هكذا يتقرر فى حم التقد الإسلامى » حتی بالنظر إلى حجية ما هو أوى 
الأجزاء حظاً فى الك بالقبول » من محصول التفسير الفز بر النسوب إلى 
ابن عباس الكبير . 

على أن الجموعة الكبيرة من المادة المأثورة تسهّل مپمة امخاذ موقف ناقد 
منها . ولا نستطيع - على الرغم من كثرة الزيف القلیل الفائدة 5 ا 
القدر ذلك النشاط الذى حفظ به الرواة العلومات المائلة الفياضة بالأقوال المتعارضة 


)۱( وعكن أن نذ كر من النوادر أن خصوم ان تة الحنيلى — قصدا إلى 
إساءة سمعته ‏ دسوا عليه كتاباً عنوانه : تسكفير ابن عباس ( جلاء العينين لا لوسی 
ص ٩۲‏ ط بولاق ۱۳۹۸ ه ) 

(۲) الانقان لاسیوطی ( النوع التاسع والسبعون ) ؟ ص ۲۲۳ أسفل . 
وقد مع السوطی 4سد س نعلا عن تسیر الطری فا يظهر يع تقأسیر 


الكليات المروية من طريق ان ألى طلحة عن ابن عباس مرتبة على ترتيب السور . 


EE‏ . وأول مایتبادر للنظر فى ذلك النطاق هو تلك 
الظاهرة الغريبة » حيث تسند إلى ابن عباس أقوال تصور آراء شديدة التناقض 
لاتقبل توفيقاً ولا نسوية . 

و بوجد مثال لذلك فى مسألة الملاف التىكثر حوها الجدل قدها : أى اب" 
راهم أراد أبوه أن يذبحه طوع لأمر اله" ؟ فقد أخذ عمد [ص ان عليه وس ] 
فى إحدى السور المكية ( الایات ۱۰۰ -۱۱۰ من سورة الصافات ) قصة التوراة 
دون تسمية الان المعين للتضحية . والظاهر أن مدا نفسه - بإخبار من 1 
والنصادي © - كان لايفترض غير إسحاق ذبيحاً ( مختاراً اتضحية ) » و 
أيضا أن أحداً لم بشك فى ذلك فى القرن الأول للإسلام ° ؛ 0 1 
مفسری القرآن » الذين وافقپم عاماء متأخرون » بمثلون هذا ارأی( | 


(#) هذا طعن غير صح 0 هم يعقبون على ذلك داع بالنقد والتجر ع كا 
لاعن على من زاول ذلك . 

(۱) انظر مراجع ذلك البحث فى : ZDMG’ 23211 359 An ı.5‏ 
و: Muh:Studien,l 145 Anm,5‏ 

(*) م يعرف محمد | صلى الله عليه وسلم ] غير القرآن » وليس هناك دايل على. 
خلاف ذلك . 

(۲) فى جدل بوحنا الدمشق حول تقدبس الححر الأسود ورد افتراض أن 
للسامين فى ذلك العهدكانوا يعدون إسحاق هو الذییح ( انظر كارل هیتریش بكر 
فى محلة الاشوریات 55ص ۱۸۲) . 

(م) فى حديث لاصحابى : نهار العبدى یسمی الى [ على اله عليه وسل ] 
إسحاق ذه ح الله ( أسد الغابة جه ص مع س ۱۰) ۰ ونضم ااطبری إلى صف 
القائلين بأن ال بیج هو ٍسحاق . سواء أ کان لك فیک تاب التاریخ ج ۱ ص ۲۹۵ 
حدث ث فصل ذ ؟ ر الخلاف ,2 أم ف التفسير عناستة الابة “من سورة بوسف < ۱۲ 
ص ۸٦‏ ؛ کذلات ق شەر لای العلاء المعرى ( مقط الزند ط :ولاق ۱۲۸۹ ھ 
<۱ ص 6ه افترض إسحاق ذييدا : 

| فاو صح التناسخ كنت موءى وکان أبوك إسحاق الدبيحا ] 


لد وو د 


روى كا ذكره الطبرى أيضاً ‏ أن أحد ذوى الملق من اليهود الذين اعتنقوا 
الاسلام دخل على انلليفة عمر بن عبد العز بز وأخبره أن البپود استبداوا - حسناً 
منهم للعرب - جدم إسحاق بحد العرب إسماعيل ؛ وهذا من وجوه التحريف 
التق أدخلما المبود على التوراة ۴۳ . و يعن بعضهم فى توضیح ذلك التحر يف 
ار اة نص التوراة ( سفر الکو بن ۰۲۲ ؟ ) على النحو التالى : « قال الله 
لإبراھے : اذبح انك كرك ( بدلا من : الوحيد ) إسحاق » . ولا يمكن أن 
يكون الراد من الان البكر - فى مقابل الابن المتأخر فى الولادة - إلا إسماعيل . 
فيقال إن اسم إسحاق ال ذکور بعد الوصف الذى لا خلاف فى ثبوته فى التوراة » 
وهو : بكرك » والذى يناقضه فى المنی » أدخله الود زوراً فى النص”" . و يبدو 
أنه قد أدخل على المسامين عن هذا الطريق أن إسماعيل هو الذبيح الحقيق المفدى 
بذج عظلے (الآية )٠‏ . وقد أمعن بعضهم فى الغوص على أدلة خفية على ذلك » 
قررها الطبرى إلى جانب أدلة معارضة لها بروح محايدة تماما فى كتاب التار يخ . 
هكذا بقف الرأيان جميعاً أحدها بازاء الآخر .كلاها ثابت بالنقل » مدعوم 
بالسند الكافى لإقناع مطالب العاماء الإسلاميين . فیستطیع فريق إسحاق أن 


س وق قصة ادية قديمة مى وسف : الصديق بن يعقوب إسرائيل الله ان إسحاق 
ذبييح الله بن إبراهم خليل الله ( البيوق نشر ی ص )٠١‏ وراجع أيضاً : الغنية 
لعيد القادر الجيلاتى ط . مكة + ۲ ص 6 

(۱) راجع معحم البلدان لياقوت جع ص ٥٥۷‏ س ۳ 

(۲) کذلك فى شعر منسوب لأمية بن ابی الصلت ( نسر شواتهس ص ۲۹ ) 
وصف ابن !راهم الى اختاره للضحية بأنه ابنه « البسكر » دون تسمية . ورعا 
ذهبنا بیدا ذا افترضنا أن بيت أمية هذا قصد به إلى تصحیح ماحرفه الیپود فى 
كلام التوراة . 

(م) ان قم الجوزية : هداية الحبارى من اليهود والتصاری ( القاهرة مطبعة 
التقدم ۱۳۲۳ ه) ص ۱۰۲ م تن 


ل اه س 


یج عن طريق أبى هر رة إلى السام اليهودى : کنب الأحبار » وهومن أم 
مصادر الرواية للإسرائيليات والنصرانیات فى الأساطير الاسلامية . بل لقد و كر 
اعباس مم ارسول [ صل الله عليه وسل ] انی يقال انه استند إلى النى نفسه 
فى ذلك » شاهداً لتأييد فريق إسحاق . بيد أن الحجة الکبری فى مسائل تفسير 
القرآن هو دام ابن عباس . فيظهر ابن عباس نفسه إذاً على أنه أساس الإسناد 
عند كلا الفريقين » وتسو ق كلتا الروايتين قوله الدعوم برجال السلسلة فى نسق 
جيد » دليلا على مة مذهب کل منهما . ففريق إسحاق يتخذ عكرمة » وفريق 
ساعیل "* يتخذ الثعبى أو مجاهداً عمدة فى الرواية الباشرة عن ابن عباس أنه 
حسم فى هذا الوضوع ما وافق رأ ىكل منهما ° . 
و بعد شىء من الاضطراب ۲ » يستقر أخيراً فى الشعور العام للمسامين الرأى 
الأخير » الذى یتحل أيضا فى قرن اسم تاغل که شو دار اتمه 
القصودة : أنو الذییح ۴ » وان حصل ذلك فى وقت متأخر نوع . وأ کثرآیضا 


Lidsbarski 1,0.41 10 ۲۰۵ : راجع‎ )۱( 

(۲) طری < ۱۳ص هع ل ۵۱ 

(©) کا يقول الجاحظ مثلا فى کتاب الحيوان ج ١‏ ص ۷8 س 4 من أسفل : 
« وقد أمر الله تعالى !راهم عليه الصلاة والسلام بذع إسحاق أو إسماعيل عليهما 
الصلاة والسلام» كذلك صاح بكتاب البدء والتاريخ (نشر هوارت + ۳ ص ۳+) 
ترك الفصل فى ذلك معلقاً ( : والله أعلم ) وزاد على ذلك احتالا ثالثاً حاول به التوفيق 
بين الرأبين » ومقتضاه آن كلا من إسحاق وإسماعيل طلبت التضحية به فى واقعتين 
لباعئين عتلفين 

(4) ذكر الیافعی فى روض الرياحين ص ۲۱ س ٤‏ ( طبع القاهرة ۱۲۵۷ ه ) 
اسم صوفى بدعی آبا ایح إ-ماعيل بن مد احضری . وعند اطزرحی فى : عقد 
اللا یی ( شر ردهاوس‌ص ۲۰۲ س ه ) ورد ذكر رجل اسه إسماعيل » وكنيته : 
أبو الفداء » وکان يدعى : با آبا البح . وساق السیوطی ( بغية الوعاة ص ١٠ء‏ 
س ه من أسفل )حديثا رواه إجازة عن : ألى الد ببح إسماعيل بن ألى بكر الزيدى 


نت ۴اه ٩‏ د 


فىالاستما ل كنية : أبى الفداء » التى تذ کر معنى الفدية . و يبدو آشهر مثال لذلك 
ففاسم المؤرخ المعروف : أبى الفداء إسماعيل بن على (المتوفى 2-۸۷۳۲ سم م)00© 
وفى قصيدة من المديح قالها العالم القاهرى المشهور اعبده : رفاعة بك الطبطاوى » 
وقدمها إلى خديوى مصر الأسبق : إسماعيل باشا سنة۱۸۱۳م» تکرر ذکر الأمير 
المت جدحه » باسم :أن القداء۳؟ . 

وما ذ کر یتضح مدی الحجية التى يمكن الاعتراف بها فى إسناد رأى إلى 
ابن عباس . وما يحرى على ابن عباس وعلى الأقوال الراجعة إليه عن طريق 
الروابة » بمكن أن نحده فى التفسير الأثور على طول الط . فالأقوال المتعارضة 
بعضها مع بعض يكن دائما أن تعتمد على سلاسل من الإسناد المؤيد لها فى نسق 
یام تقزر کی ان نی اللضدر وال القة اال ستاو اثر بده 
هذه إلى حد کبیر» إذا ناحت لنا بين حين وآخر فرصة النظر فى تاربخ نما 
الأسانيد . وفى هذا يقدم لنا بعض أهل الصدق من العاماء الإسلاميين أنشسهم 
فرصةمواتية أعيانا 4 فد آورد الطبری - الذی سنتناول عا قلیل رة الکبیر - 


(۱) محمل أيضاً لقب أبى الفداء » الؤرخ : إسماعيل بن عمر بن كثير المتوفى 
VVE‏ = ۱۳۷۳ م . کذ لك : عماد الدن إسماعيل بن امد من رة ان الأثير 
العر وفة بالعلم (انظر للمؤلف : 161 1 Abhandl. 2۰ Arab Philologie‏ ) الذى 
وضع < ۱ ط ۲ ص ۲۰۰ من فمرس مكتبة القاهرة تاريخ حياته فى القرن الثامن 
للبحرة . ولک نه عاش بين سنة ۱۵۲ ۱۲۵۷/۸م وسنة ۹۵ ۵/ ۱۲۹۹م. وهناك 
أيضاً : ۳ القداء إسماعيل بن حسين الخزرجى مؤلف « الیدسة » فى مدح 
الرسول ( انظر 1 صصه 27 ۱۷ Der Islam‏ ( > وإسماعيل بن عمد اليعلى المتوفى 
سام ام مؤلف منظومة فى الترادفات العربة ( انظر : 
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لد کم سدم 


ع عناسبة الأبة ٠١‏ من سورة الدخان : « فارتقب وم تأتى السماء ددخازمبين » 
وهو خبر متصل بالبعث » يقترن باسم حذيفة بن الهان » الذى روى أن ای 
[ صل الله عليه وسل] ا امور عب بپا اسا غو بید آن 
ارواية لم تترکهداعاً حتفظ بهذه الأخبار لنفسه » بل حرصت » من أجل تلك 
اس باب [ عل العا وس ] » على ربط اسمه بکثیر من الأحلام البالغة 

منتهی التطرف عن الیوم الاخر » والتى يروى أن حذيفة لم ببخل بالحديث عنها . 
ومن آخباره اموطة بالغموض حدیثه عن « الدخان الذی تتفتح عنه السماء » . 
وليس يعنينا هنا موضوع ذلك » بل بهمنا ما عکن أن بلاحظ على إسناده » فأحد 
رواة هذاالحديث هو : سفیان بن سعيد الثوری ( التوفی‌سنة ۱۳۱ ۵ = ۷۷۸ م ) 
ام الشپرة نی الأدب دی الاسلاعی . و حدث عنه رواد بن الجراح ° » 
وعن هذا ابنه عصام . وعن طر يق هذهالسلسلة بستند الحديث إلى حذیفةصاحب 
اتی [ صل الله عليه وسل ] . وهنا بستطیم الطبری أن بروی عن مد بن خلف 
العسقلایی « أنه سأل رودا عن هذا الحديث هل سمعه من‌سفیان ( باسناد متصل 
محذيفة ) ؟ فننى رواد ذلك » ثم سأله هل قرأهعلى سفیان فأقر به ؟ ( وهذا أيض) 
وع من الروابة ) فقال رواد : لا » فقال له : فكيف انتشرت رواية هذا 
الحديث بالإسناد إليك ؟ فقال : جاءنى قوم فعرضوه على وقالوالى اسمعه منا » 
فقرهوه على » ثم ذهبوا لخدثوا به عنى 7" » . وهذا نوع من التلاعب يمثل صورة 


Vorlesungen 193 : انظر‎ )۱( 

(؟) حدث رواد هذا فى إسناد ( ذ ثره السيوطى فى بغية الوعاة ص /اغ م س ۸ 
من أسفل) إدواءة إلى روق بن عباس . ولاشك أن عباسا هذا من أسرة ی روق 
الممزانى الدى تناوله البحث فى : 585 1,۷۱۱ 20316 وقد نسب فى ذلاك الاسناد : 
بالترقى » وللكنه كان عما لمن يدعى : المزانى » الذى روى عنه ذلك الحديث . 

(۳) طری < ۱۵ ص ۷۲ 


ل ع ۰ د 


من الصور الكثيرة زو بر السند ۴۳ » التى يريد عن طريقها فاص الحديث 
المكرة أن يتفاخروا على ججبور الساذج التق بفضيلة آنهم « حملة » قن من السنة 
القدسة . والظاهر أيضاً أن مثل هذا حدث فى آحادیث أخر لذيفة واغير حذيفة 
من سعابة الرسول [ صلى الله عليه وسل ] ۳ . 

من الظواهر التى لاحظناها حتى الآن » يمكن استخلاص أنه لابوجد تفسير 
مأثور موحد للقران . فن ناحية تروی عن حابة مختلفين وجوه مختلفة 2 وكثيراً 
متعارضة فى تفسير مواضع من القرآن ؛ ومن ناحية أخرى تنسب إلى حابى واحد 
بعينه أقوال مختلفة فى دلالة بعض مفردات أو سائر ترا كيب جملية . 

وعلى هذا بمكن عد وجوه من التفسير مختلفة بعضها مع بعض » ومتعارضة 
بعضها مع بعض » تفسيراً بالل » مع التسوية ۳ شا جيم نی ذاك الق . 


(۱) وأ کتنی هنا بذ کر حالة واحدة . ققد روى عن واحد من محدلى 
الكوفة الکثرن كان بلقب : البحر » وحدث عنه الدارقطنی » وهو أبو العباس 
أحمد بن عقدة ( التوفی ۳۳۲ ه ) أنه كان لایتدین بالحديث » لانه كان حمل 
شيوشآ بالكوفة على الكذب : يسوی لهم ذسخا ويأمرهم أن محدثوا بها ثم روما 
عنم ( تذكرة الحفاظ للذهى جم ص ۰ ) 

(#) لم جز هذا وأشباهه على رجال النقد وصيارف الحديث الذين أخذ عنهم 
جوادز مر نفسه هذه الأخبار . 

(#) ل يقل بذلك أحد من عماء المسامين » بل هی متفاوتة فى مراتب التقد » 
والمتتبع لمسلك علماء التفسير المأثور کالطبری وغيره بلاحظ تعقيبهم المطرد على 
ما ينقلون من وجوه التفسير بالتعديل والتجرع » والتضعيف والترجيح . وانظر 
إقرار الولف نفسه بذلك فى ص ۱۱۰ 

(۲) من الأمثلة الجبيرة لاختلاف وجوه التفسير المأثور ما رواه عقوب بن 
عبد الرحمن الزهرى فى تفسير الآرتين ۲۰ - ۲۱ من سورة ق » انار : الطبرى 
۱٩ <‏ ص ٠١"‏ 


بت 6 هل د 


وقد قر الغزالى -النی سنتعرف من کثب إلى رأبه فى تحر عم التفسير بالرأى ‏ 
أن من الأمور القياسية تماماً وجود ایات ها خمسة معان » بل ستة وسبعة » كلها 
قد لت )٩(‏ . 

وما يكر بعد وجوه الاحتال الختلفة فى التفسير » مثل : « واللّه سبحانه 
أعر ما أراد “»» بوقظ فى النف سكا لو أن المفسربنيفسحون الجال لافتراض أنه 
لا ینبنی الركون إلى وجه من الوجوه التى بحاولونبا فى التفسير . وقد اعترف 
ناس فى وقت جد مبکر أن ار القاطع یمض میاه من اقراك قد فقد من اليل 
نی جاء بعد عبد الرسول [ صلى الله عليه وسل ] بوقت قصیر ۳" » وآن ف القران 
من الأصل مواضم يستعصى فهمها على الم الانسانی » لأن الله [سبحانه ] قد 
ار سا 

وفى كثرة الألوان من احتالات التفسبر» وفى هذا الخصب الفكرى المريع » 
يلمح علماء الدين الإسلاميون ‏ مباشرة - ميزة للسكتاب الکر یم نفسه » ودليلاً 
على مايستبطنه من ثروة : وما ينطوى عليه من فيضغز بر ۳۳ . فالقرانذووجوه » 

(۱) إحياء < ١‏ ص ۳۷ س ٠١‏ 

)م ذكر فى تفسير الآبة ۸ من سورة الطارق ( فى معنى كلة : الرجع ) » 
انظر : لسان العرب > مادة رجع » + ٩‏ ص 2۷۳ س ۸ » وثقله حرفيا صاحب : 
تاج العر وس جه ص ۳۵۱ س ۲۰ 

(۳) فى أسباب النزول » انظر ص 4ه من هذا الكتاب . وقد أقسم أبو ذر 
على رأبه فى نزول آية ۲۰ من سورة اج ( ابن سعد + ٣‏ ق ١‏ ص ۲۰ ) . 

۲۷۳ کتاب الأضداد ( نشر هوتما ) ص‎ )٤( 

(ه) راجع هذا البداً فى کتاب أحسن التقاسم للمقدسى ( نشر دی غویه ) 


ص ۱۸۷ ۰ 


س ام ات 


و ذلك أنه ج الدلالة > کثیر للدارك ٩۰‏ . وهذه اوجوه تطابق ماما کرد 
م مجدها علماء ی عور رسفي الاين 

از احمالات مالورة مختلفة من التفسير » و بين القول بأن من المزايا الجيدة 
بالذات التى ينبنى أن تقدر حق قدرها لا الدينى » أن بری وجوه كثيرة الموضم 
الواحد من القرآن : « إنك لن تفقه کل الفقه حتى تری للقرآن وجوها » e‏ : 
وهذا الذهب من التفكير يتراءدى بوضوح.فی کل كتاب جامع ف كن 
التفسير» فيمكن أن نقرأ من اة إلى الة » بعد التفسير الذى برححه المؤان » 
سلسسلة أخرى من حاولات التفسير الختلفة » مصدرة بصيغة : « وقيل » » وهذه 
ذ هی الوجوه التى يعد جوازهاشهادة بغزارة الثروة المعنوية فى كتاب الله “ . 

% تنم كن 

منذ القرن الثانى للبجرة ؛ قام علماء الدين الأسلاميون بسد الحاجة إلى وضع 
التفسير الأثور فى مصنفات متسلسلة من كتب التفسير . بيد أن هذه الحاولات 
الاول ۸ تبق محفوظة لنا بعد . وقد جعلها فائضة عن الخاجة كتاب عظي » يصور 


(۱) انظر : 41 باهعهههع۷۵۳۱ . وقول الرسول ۱ صل اله عليه وسل ]: 
« لاتضربوا القرآن بعضه ببعض 6 اختتم فى النص الى ساقه الفزالی فى الاحیاء 
+ ۲ ص ۳۳۹ ذه الخلة : « فانه أنزل على وجوه » » وعلی ذلك فمناله محال 
للتوفيق بين ما قد رد فيه من اختلاف فى ااظاهر 
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)۳( ان سعد < ۲ ق ۲ ص ۱۱۵ إحياء < ١‏ ص ۳۲ والسیوطی الذی 
جع الأقوال الدالة على ما تقول ( إنقان : النوع التاسع والثلائون ج ١‏ ص ۱۷2 
وما بعدها ) حمل وجوه القرآن على الألفاظ المشتركة سب » وهذا حدید 
غر صواب . 


63 انظر : جامع بان العم وفضله لان عمد البرص ۱ س ه 


ل ۱۰۷ سس 


من " ناحية ذروة التفسير المأثور » كا يعد من ناحية أخرى نقطة البدء » وححر 
الأساس لأدب التفسير القرآ نی . فبو على حين يضم بین طینه تلك الکتب 
على صورة كاملة » يشتمل بين جوانحه فى نفس الوقت على بذور الانجاهات الق 
أدت إلى التفسير الزائد على جرد التسجيل . 

ومؤلف هذا الكتاب هو : تمد بن جر بر الطبری » من أعظظم رجال الط 
الاسلای فی جیعالمصور ( ۲۶۱ اءوس همح ۸۳۸ - ٩۲۳‏ م). ولقد 
قدره العم ارب حق قدره من قبل على آنه ی آم تواحيه او الساریخ 
الاسلامی ۲۲ . وذلك من أجل الكتاب التار یخی الضخم ۳ الذى ننتفم به 
بفضل عنابة دی غو به وزملائه الذين عاونوه على إخراجه فى ليدن - على أنه أم 
مصدر وأغزره مادة فى دراساتنا للعصور الأولى من التاريخ الإسلامى . 

وتقوم شهرته أ كثر من ذلك عند الشرقيين على أساس شهرة مولفاته فى 
نطاق العلوم الدينية . ومن الق أن مؤلفاته الدينية (فى الحديث والفقه وغيرذلك ) 
قد اختفت من المياة العملية فى عبد مبكر » وأ كثرها فقد بالكلية كا أن 
الذهب الفتهى الذى أسسه على بحثه الستقل لم يستطع الاحتفاظ بالبقاء . 

وكان يعد مفقوداً حتى عبد قريب كتابه الأساسی الدينى » الذى لا تقدر 
قيمته كذلك النظر إلى العم الغربى : کتاب تفسير القرآن . وی الح على هذا 


(۱) كثيراً مارد ذكره أيضاً سنداً مباشرا فی إسناد ملف « الأغانى » » كا 
فى الأجزاء : لم ص ٩۹٩‏ س ۰٩‏ ص ۸ س ۸ »و۱۵ ص ٩٩‏ س ۱۲ ۰ و ۲۰ 
ص ٩۸‏ » و۲ ص ۱16 س ٦‏ (وانظر أيضاً +۲۰ ص ۱۰۳ س ۱۱ من أسفل ). 
ولا بد أن هذا الاتصال بينهما كان فى شبيبة أبى الفر ج » ای کانت سنه ۲٩‏ 
سنة تقرسا عند وفاة الطری » وعاش بعده حو عع سنة. 

(۲) كان كتاب تفسير القرآن سابقاً فى التأليف على کتاب التاریخ » وقد 
استند فى < ١‏ ص ۸۷ من الأخير إلى كتاب التفسير . 


س۸ 


الكتاب يسود إجماع تام بين الباحثين فى الشرق والفرب ”° . فيقول مثلا 
ا الاسفرايينى ( المتوى ۱۰۱۵2۹ ): « لو سافر رحل إلى الصين 
حتی بحصل کتاب تفسیر مد بن جر رر م یکن ذلك کشر » . وكتب نوادكه 
4 فی سنة 187 صادراً فى حكه عن قطم وجدها منه ونصوص تقلتها 
عه كبن اه « او حصانا على هذا الكتاب لاستطعنا أن نستغنى عن 
کل كتب التفسير المتأخرة عليه » ولكنه يبدو لا سف - مفقوداً بالكلية . 
ولقد كان » مث ل كتاب التار يخ الكبير لنفس الو ما ا : استمد 
منه المتأخرون كب 6 . 

وقد برهنت” ' نماذج متفرقة ظهرت من هذا الكتاب على صواب هذا 
اک . وطذا كان مفاحأة سارة للعام العلمى فى المشرق والفرب أن صدرت 
طبعة كاملة فى القاهرة لهذا الكتاب الضخم »فی ۳۰ جرءا (نی نحو ۰۲۰۰ 


(۱) ذکر صاحب الفپرست ص ۳۱٩‏ ( مطبعة الرحانية ) عن حى بن عدی 
( التو ٩۷٤‏ م وکان معاصراً لصاحب الفپرست ) أنه نسخ مخطه نسختين من 
التفسير للطبری ( وانظر : 481 11167۷11 70366 

(۲) يا قوت ( شر مار جلیوث ) < + ص ۲ س ع من أسفل . ومع ذلك 
يبدو أن الأندلسيين کانوا إيضعون تفسيرا آخر مفقودا بالكلية » لمعاصر الطبری : 
بق ن مخلد القرطى ( (AAA ۸٤٥‏ ¢ فوق تفسير الطری الذی لا شق له 
غبار فما عدا ذلك ( ابن بشکوال شم کودراص ۱ رقم ۲۷۷ ) . 

Gesch. 0. Qorans (1) 2۷1 - ۷11 : انظر‎ )۳( 

)+( ذكر روکلان فى الجزء الأول من ارح الأدب العرنى ص ۱۸۳ وملحق 
هذه الصفحة مواضع عخطوطات التفسير . 

)( براجم بوجه خاص حت ط٤ا‏ .0: تفسير الطبرى » أنظر : 

222316 757 ) 1881 ( 588 - 8 

(5) كانت ضخامة الكتاب سبباً فى تأليف محتصرات له منذ عبد مبكر ( من 

القرن الرابع للبجرة بعد وفاة الطيرى بقلیل)و جدر بالملاحظة ‏ کا يتراءى لى ‏ سے 


— 6و 41 سب 


صفحة ) » معتمدة على نسخة كاملة مخطوطة » وجدت فى مكتبة أمير حائل ( کا 
طبعت بعد ذلك طبعة منقحة سنة ۱۹۱۱ ). 

ولدینا فى هذا الکتاب دائرة معارف خه رة اللروة من التفسیر الأثور » 
بقدمپا ا الطبری تفسه*" . وهو لایفتا » حاه آراء لتفسیر الأمیل إلى الاستقلال 
والذاتية الصادرة عن الرأى » والتی لابعبرها اهام » بو كد النصو يب الطلق 
للم" » المؤسس على ححابة الرسول وتابعيهم » والرواية اتی ب يدها التوارث 
المنسلسل والذبوع المطرد ( النقل المستفيض ) » على أنهما الطابع الوحيد لصواب 
التفسير“ . و إلى جانب ذلك يتطلب الطبرى لإجماع الامة فى التفسير أيضاً أعلى 
مراتب الحجية ۳" . وفى هذا المعنى يرتب من آية إلى أخرى وجوه التفسير المرو ية 
عن دائرة الثقات العتد بهم سب » منسقة بعضها إلى جانب بعض حسب 


ح أن كثيراً من مؤلفى هذه الختصرات من عماء الأنداس أنظر الفپرست‌ص ۲۳ 
وابن بشكوال رقم ۲۵ : ۱۱۱۹ ومعحم البلدان لياقوت + م ص ۰۳۱ » وانظر فى 
تراجم کتاب التفسير : بروكامان جاص ۱٤۳‏ 

(۱) وضعت أ كاديمية الفنون اجميلة بباريس ۱۹۰۰ جائزة لدراسةتفسيرالطرى 
وكشاف اازحشری . وسدو أن أحداً لم يوفق إلى ذلك . 

(۲) فهو بطرح ظبريا مثلا الآراء غير الوئوق بها لاسکلی ومقاتل بن سلهان 
( آنظر ص مه من ااسکتاب ) والواقدى ( أنظر : ياقوت نشر مارجليوث + + 
ص 8۱ ). 

(ج) أنظر : < ۱ص ۱۳۲ س ۷ و ص ۱۳۸ ( أهل العلل ) > < ۱۲ ص ۱۳۹ 
( سورة یوسف آية 4 ) الفرق بين أهل الم وبين من يفسر القرآن برأيه . 
وانظر أيضاً على وجه الخصوص + ۱۳ ص ۱۰۳ ( الاب ۶ من سورة بوسف ) . 

(4) < ص ۳: ۰ ۷ ۱۲۰۰ ۰ ۰۲۵۳ ؟ ص ٤۲‏ ( ال ۱۹۲ من 
سورة البقرة ) » ۲۵۲ ۰ < ۳٣‏ ص ۳۹ ( الأية ۲٩۳‏ من سورة البقرة ) » 0و 
< و ص ۱۳۸ . 

(ه) + ۲ ص ۲۷۰ فى مسألة المحلل . 


س ات 


اختلاف الاسناد الذى رواها عن طريقه . ولا یفعل ذلك فى جرد سرد آلى » 
بل يستخدم فى توسع حق النقد العمول به فى الاسلام منذ عد جد مبكرء مجاه 
اا وان ا 
يناسبه ۴۳ . حتى إزاء رواة ابن عباس الذين نالوا أقصى درجات الاعتراف بهم » 
يصطنع لنفسه هذه ارية . فيقول مرة عن مجاهد » الذى تحبب إليه - فيا عدا 
ذلك متابعته : إن رأيه « يخالف إجماع الحجة الذين لا يمكن نسبتهم إلى 
الکذب «( ؛ ومرة أخرى : « وما ذ كر هنا عن مجاهد لا معنى له. . . . وفساد 
رأيه لاشك فيه »۳۳ . و ثل ذلك بصرح فى شأن الضحاك”” » ورواة آخرین 


. يث يبدو له عدم الوئوق بالرواية » يعبر عن ذلك با 


عن ابن عباس . 
وندين له کذلك بالمعرفة الحيطة بقراءات القرآن . فالأمثلة التى صورت بها 
ق اسيق ع طبيعة هذه القراه‌ات ووک ات النظر فپا » عکن آن تزخذ کلبا 
على وجه التقریب من تفسير الطبری . وزيادة على ذلك ألف الطبری کتابا مختصا 
بهذا الفن فى ثمانية عشر جزهءا » جمع فيه کل القراءات الواردة فى القرآن على وجه 
من الوجوه ( والشواذ كذلك ) » وعالجها متفرقة بالنقد والقحيص ۰ . وفى ختام 


# - هنا رد ااؤلف نفسه على ماذکره فى ص ٤‏ من تساوی وجوه التفسير 
الأثور فى حق اتصافها بوصف : « العلل » . 

(۱) <۲ ص ۲+۵ ( الآية ۲۲۵ من سورة البقرة ) ۰ <۲ ص ٠۹٤‏ ( الآية 
۶۵ من سورة البقرة ) » + م ص ۳۳۹( الآية ۲٩۳‏ من سورة البقرة  )‏ < ۱۲ 
ص ه ( الاب هم من سورة هود ) . 

٩ < )۲(‏ ص ۲:۳ < ۱۵ ص ۰ ( الآية ام من سوره الإسراء ) ٠‏ 

(۳) < ۲ ص ۲4 ۰ وهناك ,ضف ضا أسائيد : اى زهير » حوس » 
الضحاك » عن ان عباس . 

)<( يافوت ( شمر مارجليوث ) < ٦‏ ص ۲۷ مه إغ: )6 وقد ضاع هذا 
الكتاب . 


نت ٩٩٩‏ س 


کل موضع يعقب الطبرى بالقول الفصل السبب » سواء فيا يتعلق باختلاف 
القراءات أم باختلاف وجوه التفسیر» لاسما فى الأحوال التى تروی فيها أقوال 
متعارضة عن مصدر واحد (ک رأينا فى بعض الأمثلة عن ابن عباس ( ٠‏ وهو 
یبد ى كثيراً من‌التسامح تجاه القراءات » فإذا ۸ يمس اختلافما جوهر المعنى مسا 
هام » سمح دون ردد بالقراءات الخالفة للقراء ات اا . وف فقط 
موقف الرفض ال حاسم إزاء القراءات التى لاتعتمد على الأمة الذين يعدم ححة » 
والتی تقوم على أساس مضطرب « ينشأ عنه حرف كتاب الله » . وفى طريقته 
فى تطبيق التفسير بقرر الطبرى داتماً هذا المبدأ : ينبغى فى الرتبة الأولى مراعاة 
المعنى الظاهر للفظ » الذى لامحوز أن يتحول عنه التفسير إلا أن تكون هناك 
مواضع أخرى من القرآن أو أسباب خاصة آخری تقتضى تفسيراً آخر”” . وهو 
يهم من هذه الأسباب الأخرى : « أقوال السلف » » وعلى الأخص « أقوال 
الصحابة والأئمة » أى التابعين وعاماء الأمة الإسلامية »° . وهو يتوسع كذلك 
فى استخدام الصادر البهودية الأصل ( کمب الأحبار ووهب بن منبه  )‏ » فيا 

(۱) < ۱۳ ص ۰۱۰ج ٠۴‏ ص ه( فى الآية ۸ من سورة الجر ) . | ولكن 
ما برد على جود زیر قول الطبری نفسه فى ذلك الوضع : « فبأى هذه القراءات 
قرأ ذلك القارىء قصيب الصواب » ون كنت أحب ألا يعدو القراءة العروفة ] . 

(۲) حاص 0٩‏ ۰ ۲۰۳۰۷۰۳۰۹۰۱۱۲ ص ۲۹ ( فی الآية ۱۵۱ من 
سورة البقرة ) ص ۸ع ( فى الاية 1١5‏ من سورة البقرة ) ۰ ۱۳ص ۱۵۷ 
+۱۸ ص ۰۲۳ ۲۱ ص ۷۰ ( فى الآية ۱۰ من سورة الأحزاب ) . 

(۳) < ۱ ص ۰۳۱ + ۲۵ ص ۲۱ ( فى الآبة ه؛ من سورة الشوری ) . بل 
حت فى افتراض الناسخ والنسوخ لا يكثر من الأخذ به مادام الأخذ بظاهر المعنى 
تمكناً دون ذلك . 

(:) وترجع هذه القصص عادة إلى ان إسحاق الذى بروی عن وهب بوساطة 
« من e‏ » أنظر : + ص كم (أساء اليبود الاثنى عشر ) » > ٠٩‏ ص ۵۱ 


< ۱۷ ص 6 ۰ < ۲۳ ص 6۳ ۰ وانظر * 13 Lidzbrskil,Û,‏ 


۱۱۲ 


يتصل بقصص الاسرائیلیات » وم يكن فى ذلك لینال موافقة سلفه الذين سبقوه 
ضربة لازب » بل کتابه آغزر الکنوز بالتصوص النتشرة فى الأوساط الاسلامية 
من مواد ال . كذيك الأساطير النصرانية برو ما راجعاً إلى وهب 
ابن منبه ۳۳ . وما يسترعى الاهتيام هذا الموفج من الإسناد : « عن ابن إسحاق 
عن أبى عتاب » وهو رجل من تغل ب کان نصرانياً عمرا من دهره ثم اسل بعد 
فقرأ القرآن وفته فى الدين » وكان فيا ذ کر آنه کان نصرانياً أر بعين سنة ثم عتر 
فى الاسلام أر بعين سنة أخرى » » وهذا روى تفسيراً للاتماح ۳ قا بعده من 
|شعیا » الاه ۳ من سورة ابقرة » عل أن ذلاکاخبار بآخر أنساء و اتراي 
وفى قصة ذى القرنين ورد بهذا الإسناد : « تمد بن إسحاق » أخيرنا بعض من 
اس من أهل الكتاب عم کان عنده عم بتار بخ المحم « 0ك 5 

وما يسم اهتامه بطابع الجد والصرامة موقفه من ضروب التعمق الفارغ فى 
دقائق قليلة الغناء » يعنى مها بعض الرواة فى ساوب من السذاجة . فاذا سأل سائل 
عن المائدة ( الایات ۱۱۵-۱۱۲ من سورة المائدة ) التى أنزلت بسؤال عبسی من 
السهاء : هلکان علا طعام ¢ وه لكان مک او أو مارا من مار الحنة ۳ 

(۱) وقد بقيت هذه التحليات القترسة من كتب الود مادة متوارثة باطراد 
لقصص الاسرائليات ف كت التفسير ٠‏ وری ان حلدون أن أول من تداو ل 
هذه الأخبار بالنقد هو المفسر الاندلی : عبد الحق بن عطية ( التوفی ؟4ه | 
۷ م أنظر روکلان + ١‏ ص ۱۲ ). 

وذ كن ان حجر امیتمی ) فى الفتاوى الحديثية ص ۱۱/۰ ( أن تفسير ان عطة 

هذا قد أفسم المجال لآراء اعتزالية ( ومن هنا 'زعته إلى النقد المتشكك ) ٠‏ وطى 
هذا فان ان ححر يعد تفسيره خطراً على العقيدة . 

)۲( + م ص 187 19/876 ( مولد السیح وحياته ) > ج5١‏ ص مو (الجل) 

١١ < )۳(‏ ص ۳۲ ( فى الآبة ۸ من سورة الاسراء ) . 

۱۲ ص‎ ۱٩ < )6( 


حت ا هد 


غير ذلك ٩۱۶‏ ؟ قال : « الم بذلك غير نافع » ولا صار الجبل به ضاراً » ویکنی 
الإقرار من القارىء بالاية بظاهر ما احتمله التأویل  .»‏ وهل شعيب هو يثرون 
7( وا ان ارهاظ بعضهم ؟ هذا على حد سواء 
» ولا درك عله إلا روه لاع درك ی 

و ورد ف القرآن ( الآية ۲۰ من سورة بوسف ) باع بوسف اخوته 
« بثمن مخس درام معدودة » . فالفسرون القدامى يريدون أن يعاموا على وجه 
التحديد هلكانت ۲۲ درهماً ( درهان لكل واحد من الإخوة الأحد عشر ) » 
أو ۲۰ درها أو 4۰ درها الخ ؟ فيقول الطبرى : « والصواب من القول فى ذلك 
أن قال : إن الله أخبر أنهم باعوه بدراهم معدودة غير موزونة » وم حدد مبلغ 
ذلك وزن ولا عدد » ولا وضع عليه لاله من کتاب ولا خبر من الرسول » 
وقد يحتمل أنه كان عشرين » ويحتمل كذلك أن يكو نكان اثنين وعش رين » 
وأن يكو نكان أر بعين » وأقل من ذلك وأ کثر » وأى ذلك كان » فلنبا 
معدودة غير موزونة . وليس فى العم بمبلغ ذلك فائدة تقع فى دين » ولا فى الجبل 
به دخول ضر فيه . والإمان بظاهر التتزيل فرض » وما عداه فوضوع عنا تكلف 
عله » 29 . كذلك لا فائدة من التخمين فى تسمية النى الم فى الابة ه؟ من 
سورة البقرة » الذى أماته الله مائة عام ثم بعثه » هل هو : إرميا آوعز بر » ولا 
فى معرفة نوع الإيذاء الذى ألحقه الإسرائيليون عوسی(؟ » فى الآية 1۵ من 
سورة الاحزاب . 

۸۲ صال<)١(‎ 

(۲) < ۲۰ ص ۳۷ 

٩۷ ص‎ ۱۲ < )۳( 

(:) ج+ص ۱ ۰ وعد الزرکشی من الجراءة البحث وراء اليم الذى 
استأئر الله بعلمه (أنظر السیوطی : إتقان » اللوع‌السب‌ون < ۲ ص۱۷۰) » وسنعود 
إلى ذلك الوضوع فى فصل : تفسير القرآن فى ضوء الفرق الدينة . 

(۵) < ۲۲ ص ۳۳ 


م مذاهب 


را 


میم ر 
وفى الابتين ۷۳-۷۲ من سورة البقرة » ذ کرمن تاریخ الا سرائیلیین : 

« وإذ قلم فا فادارآم فبا واه خرج ما كنم تکتمون » فقلنا اضر وه 
ببعضها ( أى ببعض البقرة العروفة أوصافها التى آمر الله فى الایات السابقةبذحبا ) 
كذلك يحب الله اوی و يريم آياته ملک تعقلون 4 وشن الاو سار 
القصة » المعتمد على معنى غامض حور الفبم للفصّل ٩-۱‏ من الإسماح ۲۱ من 
كتاب التثنية من التوراة » يفيد أن قدماء الإسرائيليين حینا أرادوا معرفة القاتل 
الجهول ضر وا المقتول نجزء من البقرة المذبوحة » فردت إليه الحياة » وكشف عن 
قاتله . و يقنع آذکا: الفسر بن مپذا التحديد العام : « ببعضها » E‏ 
يعاموا على وجه التحديد أى بعض من البقرة المذبوحة استخدم فى هذا الحم 
الإلمى . وفی هذا تقلت أقوال مختلفة متساوية فى مرتبة الصحة . ولكن ذلك لم 
يوافق ذوق الطبرى : « ولا يضر ال مهل بای ذلك ضر بوا القتيل » ولا ينفع العلم 
به مع الإقرار بأن القوم ضر بوا القتيل ببعض البقرة بعد ذبحها فأحياه الله وعرف 
القتیل 0 

مثل هذه اللاحظات يكررها الطبری فى مختلف الناسبات » بقصد الاشارة 
إلى عدم جدوی التکهنات التى لایمضدها تقل موثوق به . فليس من شأن الفسر 
أن يتسمع صوت العشب وهو ينبت . 

والی جانب الل ,تسد الطبری بالاستمال اللفوی العر بی ۴۳ » فبو عنده 

ا المراجع فى تفسير العبارات الشکوك فنا وي أنه وق کاة استحدامه 
للشواهد من الشعر العر بى القديم”" » قد أحرز أولا قصب السبق فى مدى 

(۱) <۱ ص ۲۷۳ 

(۲) ا فى لفظ : « تنور » ( فى الابة ٠غ‏ من سورة هود ) < ۱۲ص ۰.۲۵ 
وفی : « هيت لك » ج ۱۲ ص ۱۰۱( فى الآبة ۲۳ من سورة يوسف ) . 

(م)وأ كتنى هنا بالاحالة مثلا على دقة تفصیله فى تفسير : لعل » ج ۱ص ۱۳ 
( فى الابة۲۱ من سورة البقرة ) . 


وت 


الانساع » متابعاً فى ذلك توجمماً راجماً إلى ابن عباس . ولا غرو فإنه فى علوم 
اللغة » ولا سيا فى اللبرة بالشعر القديم » لم يكن أقل امتيازاً منه فى علوم الدين 
واتار مغ ۳۳ . واستطراداته اللفوية فى كتاب التفسير تشهد إلى مدى بعيد بصحة 
هذه الشهرة التى ناسا . فإن ما اضطلع به فى تفسيره للقرآن مما يتصل بالناحية 
اللغوية لهو ركاز لاتقدر نفاسته فى حث مفردات اللغة . كذلك بعيدة الغابة 
استقصاءاته النحوية » التى يتناول فيها على وجه التفصيل بحث الظواهر اللغوية 
تبعاً تلف المدارك فى مدارس النحو البصرية والكوفية » التى بعد کتابه من 
أقدم المصادر لمرفتها وقذرها حق قدرها :“ذلك أن ال الى لا ها بدو 
عون ماغدا عل التفسیر المؤسين عل « العم 6 ید آنه لاشتی فى ذلك أن 
محد من استعال هذه الطر يقة بیدا الاساسی » وهو عدم جواز تعارضها مع مانعمه 
فى تفسیر موضع قرآنی من رواية وثيقة للصحاية والتابمین ° . فب وكذلك فى 
السائل اللغوبة لا بطرح بذلك مذهبه فى الاععاد على الرواية والنقل - 
وإذاً فكتاب الطبری الکییر فى تفسير القرآن هو جماع التفسير الأثور 
ومنتبى ذرويه . 
ید أن کتابه کاینبنی أن بقدّر حق قدره فى هذا النطاق على أنه عل 
نها » فهو يؤدى كذلك من ناحية أخرى إلى الرحلة الثانية فى نمو التفسير . 
لفن رن اله نم فى مواضع قرآئية غير فائقة الكثرة » ولکنبا ذات عدد 
كيير ع ىكل حال س بأنه عالم دينى تأنى له ع نكثب حسن توجیه العقيدة ایض 
إلى انجاه إيجابى وجدلى » وهو فى ذلك أيضاً يستطيع فى الغالب أن يرجم إلى قدماء 
الثقات » ولا سها مجاهد الذى برفض قوله أحياتاً ( أنظر ص ٠٠١‏ ) والذى محبب 
إليه أن یشفم نصوصه باستنباطات عتدية كذلك . 
)وت( ٦ < ) A‏ ص ۳۲ س ٩‏ 
(۲) + ۱۷ ص ۱۰۰ ( فى الآية ٠١‏ من سورة طه ) . 


— ۹۱۹ — 


وعلى سبيل العموم يقف الطبرى فى مسائل العقيدة » مادام يبدى رأباً فى ذلك 
عند تفسير آيات القرآن موقف أهل السنة احافظین » وعلى الرغم من ذلك لميستطع 
أنصار هذا اللذهب أن يضنوا عليه باللوم على ميله فى بعض السائل إلى رأى كان 
أوائل امحافظین يشددون عليه النكير . 

ون النابلة یضمرون له كراهية شديدة لتصر مه بالتقلیل من شأن آحد 
ابن حنبل . وكذلك جمرأته على التصر يح برأی فى الاية ۸6 من سورة الاسراء 
أثار تعصب الحنابلة عليه . وستتاح لنا قريباً فرصة الرجوع إلى ذکر ما كان لابد 
أن يقاسيه من فورات الفضب الى تبددته من‌هذه « السوق© الماحة من‌الناس . 
كذلك فى مسألة : هل العبد مخلق أفعال نفسه الاختيارية أو هو مجبر یقضی الله 
عليه ما بريد ؛ يستعمل الطبرى صيغة تسکاد تتفق مع جواب سارى أن أهل 
السنة عارضوره . وکلا ورد فى القرآن مايفيد أن الله يضل مايشاء » ويبدى من 
يشاء » لايفتأ الطبرى يستعمل عبارات ملتوية بتبين منها أنه لابرى أن أعمال 
الناس غير صادرة عن حرية واختيار ؛ بل بری أنه ينبغى أن يفهم من هداية الله 
رحته لعباده باللطف والتوفیق لاحمل الصالح نی بر یده العبد حراً تارا » ومن 
إضلال الله خذلانه للعباد على طبق ما ذکر . وهو يذكر ذلك" فى جمیم المواضع 
الناسبة له ق قالب ختصر » آو مفسر » آو باسط له : ولا مكن أن تأخذنا الدهشة 
ادا کان ذا غل نه ارو مى اشير ات هس قيار پاپ اقا إن 
الاعترال ٩۳‏ . 

ویبدو أن الطبری نفسه لم يكن شاعراً بذلك » لأنه فى جیع الاستطرادات 

۷ < » ) جه ص ۲۰ (فى الآية ۱۰۷ من سورة النساء‎ » ٤۲ ص‎ ١ < )١( 
ص ۱۰ ( على الأخص فى الآية ۳۵ من سورة الأنعام ) . جم ص هم ( فى الابة‎ 
فى الآبة ع من سورة !راهم ) ۰ ۱ص وه‎ ( ٠١5٠ ) من سورة الرعد‎ ۷ 
. ) من سورة اللحل ) » ۱۰۳( فى الآية 4۰ من سورة النحل‎ ٩ فى الآية‎ ( 

(۲) ياقوت ( مارجلیوث ) < ٩‏ ص ۰۳ . 


سب ۷۱۷ سب 


العقدية التى اشتمل علا تفسيره » حتفظ بالقصد إلى التصريم - فى آنجاه سنى 
دقيق ‏ أنه خصم تیم مذاهب العقيدة الى تخالف مذهب السلف . 
ويبدو على وجه المصوص » أنه فى مسألة حرية الكسب والاختيار» على 
2 ما أقنا الدليل عليه انقاً من ميله إلى الاعتراف بحر ية الإرادة » كان حر يصاً 
على حار بة الذهب الشپور باسم مذهب القدريين » ورفض ”© النتأتم التى 
استنبطها هذا المذهب من القران عن طريق التفسير . كذلك بحم 2 حدم 
وتصمي آسوار اجاهات عقدية آخری :4 رمی إن اضعاف مذهب اهل 
السنة الحافظين . 
وهو يسوق الجدل مع العكلمين ‏ فى مسألة سابق عل لله الشامل 
للمعاصى » وفى مدلول الرؤية الحسية لله » حيث حارب © تفسير المعتزلة الجازى 
بشدة » دون أن یذ کر نسميتهم 7 . وهو على وجه العموم برفض طريقة التفسير 
انحازی الحببة إلى مدرسة أهل الرأى » وینضم إلى روابة ثقات الرواة من القدماء 
فى فیم هذه الأمورعلى وجه مطابق للفظ . فپو يبدى ذلك على سبيل القثيل فى 


(۱) < ۱ ص۵۲ ۰ ۲۰6 ص ۲۸۳ (فى الآية ۲۳۳ من سورة البقرة ) » 
جع ص ٤١‏ ( فى الآبة ۸ من سورة غافر ) <۲۷ ص ۸ه ( فى الاب 4٩‏ 
٠‏ من سورة القمر ) » ومن ذلك أيضاً : + ۲ ص ۱۰( ف الابة ۷ من سورة 
البقرة ) حيث يقول أبو العالية : « فى هذه الآبة الخرج من الشببات والضلالات 
والفن » . 

(؟) سماهم هذا الاسم فى ج >۲ ص۷۷ ( فى الآية ۱۱ من سورة الحجرات ) . 

(۳) < ۲۸ص۳۸ ( الآبة ۱۰۰ من سورة الؤمنون ) »> ۲۳ س ۱۲۲( فى 
الاية ۲۰ من سورة الزمر ) . 

(؛) <۲۳ ص ۰۳ ( فى آبق ۱۱۳-۱5۲ من سورة الصافات ) ۰ ۱۰۹ ( فى 
الابة ۷6 من سورة ص › راجعاً فى ذلك إلى ابن عباس ) 

(0) < ۷ ص ۱۸۲ - ۱۸٩‏ ( ف الآية ۱۰۳ من سورة الأنعام ) . 


مار م 


مثال قليل الأهمية من ناحية العقيدة »فى الاية ۷١‏ من سورة البقرة : « ثم قست 
لو بک من ی وال ۸ قن کا ارم أو اعد ره ققد فن مت ون میا 
خشية الله النسوبة إلى الحجارة من وجهة نظر بلاغية . حقاً ليس ادی الطبری 
مايعترض به فى هذا الوضع من حیث الا عا مثل هذه الوجوه من التفسیر > 
فى تتمشى مع الفرض من ألفاظ القرآن : ند آنه تقو م ولکن تأو یل 
أهل التأويل من عاماء السلف مخلافها » فلذلك ل نستجز صرف تأويل الاية 
إلى معنى منها » . وخشية الله الفترضة فى الحجارة ينبغى أن تفم على ظاهرها مثل 
حنين الجذع انی [ صلى الله عليه وسل ] وغير ذلك : « ذلك كان منه ویکون 
بأن الله أعطى بعض الحجارة المعرفة والفبم فعقل طاعة الله فأطاعه » ( + ١‏ ص 
(VY‏ . 

وهو يعارض آشد صرامة وعنقاً » فيم التحسد فى عبارات النشبيه الضافة إلى 
الله [سبحانه] » والذهاب إلى أن مثل هذه العبارات دالة على صفات الله الحقيقية . 

وهذا بتضح على وه الخصوص من استطراده بمناسبة الأبة 45 ”° من 
سورة المائدة : « وقالت اليهود يد الله مغاولة عات أيدمهم ولعنوا با قالوا » بل یداه 
مبسوطتان » . فقد اختلف أهل الجدل - وم المتكليون 7" عاق ول هر 
[ تعالى ] : « بل یداه مبسوطتان » » فقال بعضهم » مع الرجوع داماً إلى الاستمال 
العربى » عتى باليد النعمة » أو القدرة'» أو الملك. وقال آخرون : بل يد الله 
صفة من صفاته » هى ید غير آنها ليست مجارحة . واستدلوا على استحالة الوجه 
الأول بأدلة منها : 

. س الاية الت تفيد أن الله خلق ادم بيده‎ ١ 

فاليد فيها لا يمكن أن تكون دالة على النعمة » أو القدرة الخ » إذ كان 

(۱) < + ص ۱۷۲ ۱ 

(۲) انظر : کتاب حقيقة اللفس ص ۱۳ 


— ۱۱۹ — 


اراد كرخصوصية لادم » هى أن الله خلقدخصيصاً بيده على خلاف بقية الخلق . 

۲ - أن التثنية على ذلك المعنى المجازى لن يكون لما معنى » إذ علىذلك 
يكون معنی« بل یداه مبسوطتان » : رحمتا الله مبسوطتان ؛ وقد يتأتى المعنى 
لجازى فى حالة الإفراد » أما فى مثل هذه التثنية فلا ريب أن العنی يكون 
غير مقبول . 

والطبرى مجرم بالرأى الثانى ( الصفة ) » مع الرجوع إلى الدلالة اللفظية لكثير 
من النقول و إلى رأى العاماء . ومن هنا نستطيع أن نستخلص أنهيتخذ نفس الموقف 
فى مواضع القرآن التى يسوق فيها الاراء اختلفة بعضها إلى جانب بعض » دون 
أن 'يتبعبا با جزم برأى خاص . فمو يترك ذلك مثلا فى التحديد الختلف عليه لمعنى 
رضا الله »کا نجده ترك ذلك أيضا فى الآية ۲۱۰ من سورة البقرة : « هل 
ينظرون إلا أن يأتيهم الله فى ظلل من الغام » . فقد ساد اختلاف فى الفهم 
حولصفة إتيانالله » فقال بعضهم : لاصفة لذلك غير ماوصف به نفسه [ سبحانه ] 
من الجىء والإتيان والنزول » وغير جائز تكلف القول فى ذلك لأحد إلا خير 
من الله أو من رسول مرسل » فأما القول فى صفات الله وأسمائه فبو غير جائز 
لأحد من جهة الاستضراج إلا ما ذ كرنا . - وقال آخرون : إتيانه [ عز وجل ] 
نظير ما يعرف من مجیء الجانى من موضم وانتقاله من مكان إلى مکان . 

وآخرون من يذهب إلى التفسير البلاغى » قالوا : تیان الله إتيان أمر الله » 
أو أن يأتههم ثوابه وحسابه وعذابه . 

كل هذه الوجوه من التفسير يسوقها الطبرى بعضها إلى جانب بعض ( + ۲ 
ص 184 ) دون أن بحسم فى ختام ذلك بواحد أو بآخر >کا هو شأنه عند سوق 
لاراء اختلفة فها عدا ذلك . و ينبغى ألا نغفل عن ملاحظة أنه لم يعقب بكلمة من 
الزراية بالتفسيرالثانى (انتقال الله منمكان إلى مكان) ؛ بيد أنه لا يبعد عن الظلاھی 


(۱) < + ص ٩۳‏ ( فى الآية ٠١‏ من سورة المائدة ) . 


س 52 


أن يكون الرأى الأول هو الرأى الذى يطابق مذهبه الخاص فى الاعتقاد . 

وهناك موضوع عقدی يتناوله الطبری تكرراً » مسوقاً إلى ذلك بآيات 
من القرآن مناسبة له » وهو المسألة الختلف عليها بين مدارس الفرق حول تأثير 
الأعمال فى السعادة والشقاء الأخرويين 7" ( أنظر الفصل الثانى ) . 

م نكل ماد کر نستبين أن الطبرى الفسرلم يقف بعيداً عن مسائل الملاف 
العقدية المتنازع عليها فى عصره . ولذلك ۸ يسعنا أن نعدل عن ضرورة البادرة فى 
هذه التقطة إلى تناول مسائل يمكن أولا أن يتضح لنا مغزاها وأهميتها فى افصل 
التالى . و بالرغم من آن ذكر أقدم الروايات فى تفسير القران هو الذى بهم‌الطبری 
فى الرتبة الاولی » فان تفصیلاته الاستطرادية التصلة بالعقائد يمكن أن نستخدم 
جرا نعبر عليه إلى موضوع الفصل التالى . 


(۱) < ۱ ص ۲۹۰ (ف الآبة هو من سورة البقرة) » ۲۰۲۹۲ ص 4۳ (فی 
الا ۲ من‌سورة البقرة ) » + ۱۲ ص ‏ (فى الا ة ۱۰۵ من‌سورة .ونس )» 
وقد مى قتادة الخوارج : أهل حروراء » انظر + ١5‏ ص ۲ ( ف الآية ۱۰۳ 


من سورة الکپف ) . 


النعْسْرَوْصوًا لعفيدة 
مَذهت اهل الرآی 
بت ۱ نت 

حدث انشقاق على تفسير القرآن بالمأثور» دون أن بحس أو بقصد تلو هذا 
الانشقاق من القدماء أن يكون تفسيرم حر با على الرواية والنقل ۰ وصدر ذلك 
لأول مرة عن مذهب أهل الرأى الاسلامیین : عن أولئك الذين يذهبون مذهبا 
دين أراد أن نى عن الصورة التى يحملها المؤمن فى قرارة نفسه للألوهية » 
وحقيقتها » وتدیرها كل مایتجانی عن العقل » و يتنزل بها على نحو لايليق إلى 
دائرة الاديات » وكذل ككل اختيار يتنانى مع مقتضیات الحمكة والمعدلة . 

ولأ شا هل اسان ال شتا مدو ون سوه ت قداوضوا عر 
فى تعارض مع تصورات سائدة » بدت فا الألوهية احتمة غير منفصلة عن 
صفاتها » ول تفم القدرة الإلهية فما ختل ف كثيراً عن قدرة سلطان يتصرف 
دون مسئولية » باختيار لاحده قيود . 

هذا الموقف المعارض » الذى أخذه قدماء المعتزلة مجاه كثير من التصورات 
الدينية السائدة عن طريق النقل » أدى من قبل » فى أوائل عبد العباسيين » إلى 
تجانس ف الذهب بين أهل الرأى النشددین » وأولئك الانقیاء المدققين . 
وسرعان مااتسعت دائرتهم فصارت حزب الذين بواجهون الاراء ال ئورةباستقلال 
وحرية على طول الط" » ون اختلفت بينم البواعث . 

وللاضطرار إلى دفع هجات اللخصوم » انتقل المعتزلة وشيكا إلى حالة ألزمتهم 

(۱) انظر فى هذا كتاب العقيدة والشمریعة فى الإسلام ص ٩۳‏ . وانظر 


“Die islamische und judische philosophie des Mittelaltters,in: 
« Kultur der gegenwart,, lll Th.I Abt.( 2.Auf1. ) 302 


حم ۱۳۲۲ سب 


بتأسيس مذهبهم على نصوص الفرآن من ناحية » 5 آوجبت علیهم من ناحية 
آخری إضعاف الحجج القامة عليهم من تلك النصوص عن طریق الق فى 
تأويلها » واستخدامپا فى تأييد مذهبهم الحاص . 

وما هو ذو دلالة فى تار بخ الثقافة بالجتمع الاسلامی معرفة الأمر الواقم » من 
أن مثل تلك الفروق فى ا تقتصر على أن تكون من الشثون العمية 
للفرق الدرسية الدينية . فلدينا مثل كثيرة تدل على أن السواد لاعطم ان 
يشترك على طر بقته ی المزاع العقدى الجارى بين عاماء الدين . وفى المناطق » التى 
واجه الذهب السنی الرسمى فبا قلة من أهل الرأى 20 » كان مد ذلك الذهب 
عادة سنداً قویا من جوع الشعب الجاهلة » التى ۸ يكن من النادر أن حتج 
معارضتها التعكير على مذهب أهل السنة بأعمال عنيفة » 0 من امیاج فى 
الطرقات ۳ » يشتد فمها الأمرأحياناً حتى تسیل فداءها أرواح” ۳ . وكان يمكن أن 
تقر ا ما من مسائل اتملاف ل اتفسیر لاعلماء الدین امترفین شي 
بل كذلك الشعب الجاهل » إلى أحزاب وشيم تنقل نزاعها معبا إلى قارعة 
الطریق . وقد عرف دا حنابلة متعصبون أن بثیروا عواطف الجاهيز العار يقن 
الفبم على الجددين المشوشين على الدين » و یقحموم فى النزاع العقدى عد 
نحريضهم من فتنة كانت نصراً لمم » » لاسما فى بغداد . 

فى أحداث سنة ۳۱۷ ه = ٩۲۹‏ م > سحلت فتنة ببغداد أثارها نزاع على 


مسألة من التفسیر » ذلك هو تفسير الآبة ۷۹ من سورة الإسراء : « ومن اليل 


(۱) حقاً كانت هناك أبضاً مناطق فسيحة فى العالم الاسلای سادت بها آراء 
الاعنزال وأترت فى طريقة التفكير الدينى عند طبقات الشعب العامة » انظر : 
Der Islam,lll 222.‏ 
(۲) أنظر ان الأثير ( بولاق ) فى أحداث سنق 414 ۰ ٤۷١‏ . 
(۳) أنظر : ff.‏ 5 ۲۱۱ 20116 


۱۲۳ — 


فتهحد به نافلة لك عسی أن يبعثك ربك مقاماً مخوداً » . ما الراد من القام 
احمود ؟ 

ذهب النابلة وقد ذ کر : إسحاق الروزی ممثلالم فى هذه المألة - إلى أن 
انی يغهم من ذلك هو أن الله[ سبحاته ] يقعد الب [ صل الله عليه وسل ] معه 
على العرش جزاء له على تہحدہ ( ر بما کان هذا متأثراً عا جاء فى إنجيل مرقص 
۹ اه 

وآخرون » را تراءى لهم مثل ذلك ك التأويل غضاً مره من مقا الألوهية متأترين 
بالمعمزلة على وحه من الوجوه » ذهبوا - وسرعان ماصار ذلك معتمداً أيضاً عند 
أهل السنة ‏ إلى أن ما ينبغى أن يفبم من ذلك ليس مكانا معيناً » بل هو مرتبة 
الشفاعة التى يرفع إليها الى [ صلى الله عليه وسل ] جزاء له على جد 

ولكل من التفسيرين حمست شيعة » ووقعت فتنة واقتتاوا فقتل نهم 
قتل كثيرة » واضطر اند إلى التدخل لإيقاف الفتنة”" . 

وقبل ذلك بقلیل » كان على الطبری الکییر آن قاي نورة الغوغاء ادن 
ألبهم عليه حنابلة متعصبون ° رخا امن ارف اف لاه 
بقوله : إن حديث الجلوس على العرش محال » ثم أنشد : 

و الف له آنشن. ولا له آی. عرشته. عن 

فرماه لاف المستمعين محارم > واضطر أمام حَنق التلاميذ الحنابلة أن 
يدخل داره التى هاحمبا العامة مواصلة لثورة التلامیذ » وقذفوها بالححارة حتى صار 
على بابه کالتل العظلم ؛ وازم أن يركب عشرات الألوف من الجند لجاية الامام 

(۱) ابن الأثير » أحداث سنة ۳۱۷ ه وأنظر : عل الدين البرزالی فى مقدمة : 
ف . کرن ۴.٥۸‏ لكتاب اختلاف الفقباء للطبری ( القاهرة ۱۹۰۲) 

(۲) كان هؤلاء معادين له فما عدا ذلك أيضاً » أنظر : 

Wiener ZKM IX 362 ۰ ۰ 


د احنح 


ارفیم المقام من حنق العامة المائية“ . 


ومعارضة إدراك الألوهية على أساس التشبيه الحسى ل تأخذ ذاقنا دول نم 
فى ظهور المعتزلة على عط مدرسی » بل بمتد جذورها إلى عبد أقدم » وإلى دائرة 
كان سادا فیها - عدا ذلك مذهب الضير بالأثون . وكا أن غار بة الانکار 
المقدى طرية الارادة أثر من آثار الو الطرد لاتجاهات أقدم من ذلك » هی 
انجاهات طبقة القدريين السابقة على العترلة ( فى عبد الأمويين حوالی نباءة 
القرن السابع و بداية القرن الثامن الیلادی) ۳ » كذلك سبقت على المعنزلة فى 
نفيهم للتشبيه أقوال متفرقة من زمان أقدم » أمكن أن توحى إلمهم جرأة على 
رفض اراء سائدة فى آموز اساسية عقدار آوسع مدی » وعلی أساوت نظ © ۱ 

وهذا مثال بوضح ذلك على وجه خاص : هناك مسألة من أعمق مسائل 
الخلاف أثراً بين أهل السنة والعتزلة » وهی من أعمق مسائل اللملاف أثراً لأنما 
لاتدور حول دقائق عقدية وسا علماء الدین التعودون غل الدراسة والبحث 


201316 LV 97,Anm.1;76 ) ۴۰ Kern) : أنظر‎ (۱) 
۰ 155 ص‎ ٩ < ) و : ياقوت ( طبع مارجلیوث‎ 
: وأنظر‎ 
Tor ,عدعلهة‎ Die person Muhammeds in lehre und Glauben seiner: 
Gemeinde(Stockholm 1918) 271 ff. 


وذک ر غير ذلك أيضاً ف سیب هذا الحادث « أنظر : 193 11 Muh. Studien‏ 

(r)‏ أنظر : العفیدة ا ف الإسلام ص ۵٩۰‏ وما بعدها 

و : القدسی ) تشر دی ۶ عو ه ( ص ۲۳۷ ۰ حت عور ذلك بأن اسم ااعمرلة 
قد غلاب ی القدر بة ۰ 

(۳) حول ظبور الشاكل » التى تلقفها للعتزلة » فى بكرة الإسلام » توجد 
مواد هامة على أساس الأدب المسيحى للآباء الكنسيين فى محث بكر Becker‏ .11 .0 
النشور فى محلة الأشور يات عدد ۲6 ص ۱۳ فا بعدها . ( وأنظر بوجه خاص 
محثه فى خلق القرآن ص ۱۸۸ ) . 


— ۱۲۵ سب 


سب » وتهمپم وحدهم كذلك » بل تدور حول تصورات تمد الأمل الدينى عند 
الرجل العادى أيضاً بالماء والغذاء ؛ تلك هی إدراك معنی الأبتين ۲۳-۲۲من سورة 
القيامة : « وجوه يومئذ ناضرة # إلى ر مها ناظرة » ؛ فعلى هذا بعتمد ها ارح 
أهل السنة اعتقاده من أن المتقين السعداء سيرون الله عيانا (كا صرح الحديث 
بذاك ) ٠‏ وروی عن الإمام الشافعى أنه استدل على ذلك أيضاً بالأبة ۱۵ من 
سورة المطففين : « كلا إنهم عن ربهم يومئذ ججو بون » . أى آنا ن 
لن روا ربهم » ویلزم على النقيض من هذا أن المؤمنين سيرون ربهم . ولاسئل 
الإمام : هل هذه هى عقيدته الصادقة ؟ أجاب : « لولم يعرف ابن إدريس أنه 
سيرى ربه ماعبده فى هذه الانيا » . ويتفق مع هذا أن الثافى فى 
« عقیرته(؟ » » الى كشف عنها ف . كرن 16070 .8 » صرح بقوة معبراً 
تا کید بارز أن رو به الله ستقم عيانا جباراً وأن السعداء سيسمعون كلام الله . 
وقد رسم الحديث القدي » العترف بانه حيح » هذه الرؤية السعيدة » فى جميع 
تفاصيلها مخطوط واقعية . وجاء خيال المتأخر بن الدائب على كثرة التنمية والتوليد» 
والذى أخذ يغالى باطراد فى تصو بر دقائق الا :0 > فانقض فى نهم لا يشبع 


(۱) انظر : البخاری » کتاب التوحيد . باب قول الله تعالى : وجوه 
يومئذ ناضرة . 

)۳( أنظر : ابن السبكى > طبقات الشافسة < ١‏ ص ۱۱۵ 

Mitteilungen 0. Sem. f. Orient. Sprachen. XIII 11 3,6 (؟)أنظر:‎ 

(4) كذلك ظهرت على طول الوقت مسائل فرعية دينية شعبية ؛ فقد اختلف 
النظر فى هل النساء الؤمنات يدخلن فى ذلك أيضاً . حبث ری الحديث فى 
النصوص افاصة بذلك دائماً عن جماعة الذكور . وقد سمح لمن أخيراً بالاشتراك 
فى أيام الأعياد ( الفطر والأضحى ) 

ثم من الشسکوله فيه أيضاً دخول اللائكة فى ذلك » لأنها لم کتسب مزايا 
1 جمال العنرفة (مثل الجهاد وأداء الفروض اليومية ونحو ذلك) » القى يثاب علما س 


a‏ دز د 


على .هذا الوضوع » وابتدع تصورات مغالية » وان کانت غير مقيدة للعقيدة 
الدينية » عن علاقة السعداء باللّه » وصاغبا فى قالب مأثور بالرواية . 

وقد جمعت الروایات المتصلة بذلك فى كتاب : « حادى الأرواح إلى بلاد 
الأفراح”'" » » للعالم ای : ابن قم الجوزية ( المتوفى سنة ۵/۷۵۱ ٠190م‏ ) ؛ 
e‏ 

لابلق الم ل2 بالا كل هذه الزيادات من الأساطير . إنهم يتناولون تصور 
رو به الله فى اسا جذورها القرانية . فیحدون - بادىء ذى بدء - مارا ن 
الآبة الت يعتمد عليها هذا التصور » وآئة أخرى ( الآبة ۱۰۳ من سورة الأنعام ) : 
0 ذلكم اله ر بكم لا إله إلا هو خالق کل شىء فاعبدوه وهو على كا 
وكيل * لاتدركه الأبضار وهو يدرك الأبصار وهو الاطيف اللبير » . فبو لاتدركه 
الابصار , لا نی هذه الياة الدنیا درا نوي أيضاً من رؤية الله -ء ولا فى 
اطیاة الأخری(۳؟ . 

المعتزلة يتمسكون بالعنی اللفظى لهذا الننی العام » الذى بتأوله آهل السنة . 
وف النقیش من ذلك یفسرون « ای ربها ناظرة » فی الاية ۲۳ من سورة 


= الرؤية وقد حسم الخلاف فى هذه المسألة عی‌عکس ماقال‌به ثعات معتد بهم من 
نف الرؤية عن الملائكة » وذلك اعتاداً على الأشعرى » الذى أدخل اللائكة أيضاً 
فى الوعد بالرؤية » کا فى عتصره فى المقيدة : كتاب الابانة . وكل ذلك مذ كور على 
وجه الدقة فى امسطلانى < ٠١‏ ص 16 . 

(۱) طبع معكتاب اعلام الموقءين عن رب العالمين لنفس المؤلف » القاهرة 
مطبعة النبل ۱۳۲۵ ه وجمت فيه أيضاً على أ کل وجه أخبار المحابة » وآثار 
الثقات من ل السنة حول رؤية الله عيانا . 

(؟) انظر أيضاً : نفح الطیب لامقری ( طبع ليدن) + ١‏ ص ٤۸٩‏ » فی‌خلاف 
الفريقين من المفسرين حول هذه المسألة . 


— ۱۲۷ سد 


القيامة » التى لابريدون محال أن يساموا ععناها اللفظى » على أنها تعبیر مجازی(. 
وقد قیت هذه السالة من آشبر مسائل الا بین أهل القل وار . وقد 
اجه أولئك على الدوام بروح من العيْرةِ لصادقة إلى منم التفسير بارأی . و یذکر 
تاريخ الأدب الفارسی من الأسباب » التی حرمت شاعر الشاهنامة الكبير من 
عطف السلطان الغزنوى مود بن سبكتكين » أن مقطوعة للفردوسی وصلت عن 
طریق الوشابة إلى ذلك السلطان الذىكان ,يظل أهل السنة محالة ساهرة9؟ , 
فأمكن أن يفهم منها شك الفردوسى فى إمكان رؤية الله [ سبحانه ] » وعلى 
ذلك ثارت حفيظة « مود » الرافض للمعتزلة على الشاء 9" . 

نید اله فد عق ال إل هذا مات من مدرسة للدي ف الم ال 
وما يسجل روح النسامح تجاه الاراء الفة فى الاسلام الأول أنه لابمكن ملاحظة 
آتر من انکار هذا التفسير على ذلك المفسر القديم . وهو نفس التفسير الذى دمغ 

فى الأحيال الا - دون هوادة ‏ ر بطابع الالحاد الشنيع . وها هوذا الطبرى » 
الذى احتفظ كا رأينا فى دائرة معارفه الكبيرة فى تفسير القران بكثير من البقايا 
النفيسة من أقدم مدارس التفسير » يذ كر إلى آئة سورة القيامة » و كذلك إلى الآية 
نوفا انها من سورة النجم » أقوالاً شم بن قدماء برفضون التفسير اللفظل رفضاً 
حامماً بالكلية » أوعلى الأقل يعدونه ضعيفاً . وفى الآيات الأخيرة | سورة ان ] 
التى تناولها منذ قريب تور آندر به ۸۵۵۲۵۲ 102 يصف محمد [ صلى الله عليه 
وسل ] رؤية راهاعلى النحو التالى : 


(۱) نعم وجد أيضاً بين المعتزلة الكثيرى الشعب والفروع من یسم بأن 
السعداء يرون الله بوساطة حاسة ساذسة عنحها الله ایام ) أنظر الشهرستای 
طبع ليدن ص ۱۳ ) . 

(۲) أنظر 3 ,1/۱1 202106 وراجع : ابن حزم ؛ الملل < عع ص ۲۱۵ 

(۳) أنظر نظای عروضى : جبار مقاله . نشر براون . 
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« إن هو الا وحن وى + عله دين القوى * ذو مرَّة فاستوی * وهو 
بالأفق الأعلى * ثم دنا فتدلى * فکان قاب قوسين أو أدنى * فأوحى إلى عبده 
ما أوحى * ما کذب الفؤاد مارأى* أفتارونه على مابری * ولقد رآه نزلة أخرى * 
عند سدرة المنتهى * ال » . 

وق ذلك روات مرودة اساد متلقاة بالقبول "۳ جست أيضا بک 
فائقة عند الطبرى < ۲۷ ص ۲ إلى ۲۸ - تتضمن 9 من وجوه التفسير 
الجديرة بالاهتهام » والمأثورة عن ع الصحابة . وعلى بعض هذه الوجوه یمود ضير : 
5ای الك + لا على اله[ سبحانه ] .تمد كرت بس خلت 
أخبار جاء فيها أن النبى [ صل الله عليه وس] سئل هل رأى الله ؟ فأجاب : نعم » 
رأيته بفؤادی لا بعينى . وقد روى هذا التفسير عكرمة عن ابن عباس » الذى 
يع دكا رأينا أوثئق المفسر ين لقاصد کلام الله [ سبحانه ] ؛ بل كذلك عند ما قيل 
مائشة إن کلب الأحبار يقول : إن الله قسم رؤيته وكلامه بین نبيين : موسی 
( ان که الله ) » ومد ( الذى أذن له برؤية الله ) » قالت : معاذ الله » لقد قن 
شعرى ما قلت » من زعم أن محدً رأى ربه فقد أعظل الفزية على الله" . 

لا يستطيع أحد حتاً أن بظن بنا اعتقاد أن قدماء الصحابة تلقوا هذا التفسير 
عن مد نفسه » ولا آن زوجه شغلت نفسپا بتفسیر القرآن » فد كلك كيرا 

(۱) أنظر دجم مز شرع اللووی ج۱ من :۷8۹ ا جدها. 

(۲) رؤية المواد » وهی رؤية عم ووحی أبضاً ( القسطلانى ج ۲ ص ۲۰۷ 
فى باب اة رقم ۷۸ ) وامخذ هذا ال أيضاً أهل الرأى من الپود المتأئرين 
بالمعتزلة فى العصر الج وى ه815 دمءج عندحث مثل هذه المشكلة ( رئييث هاليف : 
رؤية القلب )أنظر : 

تشوقث هاجؤونم › نشر : 28:5۵]12 ص ۳۵ رقم ۱۱۵ 

(۳) أنظر صحییح الترمذی + ۲ ص ۱۸۹ ۰ : 
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فما ليس أقل من شئون النساء على أنها ححة دينية . بل هم الرواة القداعى »الذين 
يبحثون لقوطم الخاص عن اعتاد لايقبل الشك فيجدون أنسب الناس لذلك 
ابن عباس أو عائشة زوج الرسول [ صل الله عليه وسل ) . 

ونحن تقوم على أرض أمتن وأئبت إذا عمنا من أسانيد كثيرة عن رؤبة 
السعداء لله أن واحداً من ثقات الرواة » هو مجاهد المكى ( المتوق حوالی ؟١1‏ 
۳ ه عن ثلاثة وثمانين عاماً ) من أوثق تلاميذ ابن عباس » و يعترف الثقات 
القدماء بأن تفسيره للقرآن أصح وجوه ااتفسیر( » استبعد التفسير المألوف تير 
الایة : « إلى ريما ناظرة » » ورأى فى ذلك التعبير عن « الرغبة إلى الله » 
7 « الرغبة فى انتظار حرائه » » مع تعليقه على ذلك بقوله : « ولاأخد مع ا 
براه » ۰( طبری ج۲۸ ص ٠١4‏ ) ۰ كذلك ثقة آخرء هو : عطية الى 
الكو ( التونی سنة ۵۱۱۱) صرح فى هذه المناسبة » مع الاشارة إلى الآبة ۱۰۲ 
من سورة الأنعام » عثل ذلك العنى . وم يكن واحد منهما معتزلا . 

وليست هذه بحالة مفردة یواجهنا فبها مجاهد ترجمانا لتفسير القرآن بالمعقول . 
فقد سبق أن أشرنا ( ص 1٠١‏ ) إلى أنه ذكر عند الطبرى الذى يرفضه مع ذلك 
أحياناً » فى سياق مثل هذه الوجوه من التفسير . وهو يبدى عن ميله إلى تفر 
بارأى آیضا فى تفسير الآبة ٩0‏ من سور البقرة مت فى صدد القصة التى زيد فى 
تنميقها وساطة الأسطورة » من أت الله مسخ الذين اعتدوا فى السبت « قردة 
خاسئين» . فنى ذلك يقول مجاهد إن السخ لم بقع على أجسامهم برعل قلريهم » 


0 هذا جرع مدای الرواة لا بعتمد على فن من النقد . وكان أولى به أن 
سلك فى الحم طرق العم أمام الثقل والرواءة . 

(۱) أنظر خر ذلك فى : تمسیرسورة الاخلاص لابن تيمية ( القاهرة ۱۳۲۳ه) 
ص 4ه . نعم ذكر أيضاً ‏ وان رد على ذلك أن وجوه التفسير التى رواها 
ان ألى جح عن ماهد لا عکن الاعترای لصحپا . 


4 مذاهب 


۱۳۰ 


فبقوا أناسى لم تفوس القردة . و ذا یکون المراد جرد القثيل »كا مثل الذين لوا 
التوراة » فى موضم آخر ( الآية ه من سورة الجعة )» بمثل ال جار حمل أسفار؟ °١‏ 
وقد ذهب مجاهد أ بعد ما اجترأ عليه من بعد عاماء المعتزلة » الذين ذ كروا وجوها 
معقولة فى تفسير السخ ( بتأثير الملابسات الجوبة ونحوها ) دون أن خا جم شك 
طخ ف وقوم ذلك المسخ ا 

وهذه البزعة إلى التفسير العقلى عند مجاهد يمكن الركون إليها بحرية أوسع 
فى تفسير الأخبار الدينية غير القرآنية . فنى المأثورات الشعبية » التى يغلب عليها 
الاجا التهذیی > كثيراً ما بواجينا هذا التصو بر : « اهز عرش الله 6 » سواء 
أ كان ذلك للتعبير عن الذم أم عن المدح لحدث بقع فى الك 30 . وهنالك 


(۱) ذكر ذلك عنه أكثر المفسرين » مشل البيضاوى فى هذه الآية . ومن 
الغریب أن الزخشری لم يلتفت فى الكشاف عند هذا الموضع إلى ذلك التفسير الذدى 
بوافق أزعته موافقة تامة . أنظر أيضاً : الدميرى ( حياء الحيوان ) ج؟ ص ۲۹۰ 
(مادة : قرد) > حث علق على ذلك بقوله : « وهذا قول تفرد به عن جع 
المسامين » . 

(۲) انظر ما نقل من التفسيرعن : النظام » وأبى بك رالأصم ؛ وهشام ابن 
الک > فىكتاب الحيوان لاحاحظ > ه ص ۲۵ . 

(۳) بعض الأمثلة : أحل الله الطلاق ۰ « ولكن الطلاق منز منه العرش » 
( الا حیاء للغزالى < ۲ ص ۱۷۳ س ١٠١‏ [ أنظر هذا الوضع فى کتای : محوث 
فى عم الاغة العربية ص وم تعلیق ] : « إذا یکی لیتم اهيز العرش » ( نوادر 
الأخبار للمقرى على هامش مفيد العلوم ومبيد امموم » الهاهرة ۱۳۱۰ دص 
۳ ) - « إذا مدح العاصى غضب الرب واهرر العرش » ( إمحاف السادة المتقين 
للز یدی + ۷ ص ۸۱ ط . القاهرة ) . - بز العرش وقواعه واللوح الحفوظ 
وأقلام الماء إذا ارعی اسان آمام آخر ولسة الله علا ( الخلاة لاعاملى ص ۱۵ 
ط . القاهرة ۱۳۱۷ - وأنظر : سفر إشعيا 55 : مم افرش لثلاث : 
إذا قال المؤءن لا إله إلا الله (أى علامة على الرضا) وإذا قالما من لا یمن ما » = 


- 


وا ت فىمجاميم السنة العتمدة عل ىأنها رواية حيحة » وهی تعد من الروايات 
التى كان لابد من دفم شا مكلاسن و توس إلى التى [صلى الله 
عليه وسل ] » أنه قال : « إن العرش اهز موت سعد بن معاذ ‏ » . ولا ترك 
النصوص الختلفة التى روى فيها هذا المعنى مجالا لاشك فى أن اهتراز عرش الله 
مراد به هنا معناه الملدى الحقيق » ما حمل مالك بن أنس أيضاً على أن يعد هذا 
الحديث من الأحاديث التى لامجوز تعليمها للعامة أصلا » أو يكون ذلك عنتهی 
الحذر واليطة ‏ . والنص الذى رواه مجاهد يضيف إلى هذا اللبر الكيات : 
« لحب لقاء الله سعدا » . ولكن مجاهداً ,يفسر فى نفس الوقت تفسيراً صر ينا 
أن اللفظ الذى يفهم منه عادة عرش الله » لابراد به هذا العنی » بل السر بر » 
الذى حمل عليه سعد إلى قبره » فقد اهتز من انفساخ ات اطرانة ا 
والظاهر”*' أن القصد إلى دفم التفسير العقلى » واستبعاد إمكانه من أول الأمر » 
هو الذى جعل نصوصاً أخرى تضيف إلى لفظ : العرش الجرد ٠‏ هذا ام : 


= وإذامات أحد فى الغربة ( الخلاة ص87 ) . وهناك صياغة أخرى هذا التصور: 
مهيز عمود النور بين يدى الله » أسفله نحت الأرض السابعة » وأعلاء حت العرش . 
« فاذا قال العبد لاإله إلا الله اهتز ذلك العمود ( وفى رواية : وتحرك العرش ) 
فيقول الله تعالى : اسكن » فقول يارب كيف أسكن ول تغفر لفائلها ؟ قال فيقول : 
فإلى قد غفرت له » ( السيوطى اللا لىء الصنوعة ج؟ ص ۱۸۵ », السبكى : 
طبقات الشافعية <۱ ص۱۹ ) . 

(۱) انظر : ان قتيبة » تأويل حتاف الحديث ص ومس فا بعدها . 

)۳( انظر الكامل لاسرد ص ۷۷۸ . 

)۳( انظر : الدخل لابن الحاج العبدری + ۲ ص عم فا بعدها . 

)٤(‏ ذکر ان قتيبة هذا التفسير أيضاً ورفضه » الرجع ااسابق ص دمم 

(ه) انظر طبقات ان سعد ج م قم ۲ ض ۱۲ ویتضح هذا الا ماه فى وضع 
کلمة ناسر بر بدل العرش فى نص الحديث : أسد الغابة < ۲ ص۹۸ 

(*( لا و حه لهذا الاستظهار بل العيرة بسير الرواة ومر انم فيالثمة وااصدق . 


- — 


عرش الله أو عرش الر-من » مما لايقبل التفسير بالنعش » بل يضطر إلى التفسير 
الملدى . أو 2 الحديث لنفس القصد على هذا النحو : « اهئز العرش 
اروح سعد ٩۳"‏ » . فهاتان الصياغتان للنص لا تسمحان بالتأويل على المنی الذى 


ذهب إليه 308 


ريا استطعنا أن نر بط بهذه النزعة التى نزع إليها مجاهد » مانسب إليه أيضا 
من الیل إلى تتبع التصورات الشعبية بالدرس والفحص » والانتقال بنفسه إلى 
الأماكن الق يتصل بها شىء من انلوارق المرافية » ليجد لنفسه تفسیرا شا عن 
عيان وشهادة 7" . وهو على کل حال ليس مرن المصدقين فى سهولة ويسر . 
وكذلك فى الفقه | کنسب الشهرة بأنه کان نحل الرأى محلا رفيعاً . و بروی عنه 
هذا القول : « أفضل العبادة الرأى الحسن”“ » ( : الستقل ) . ومعلوم أن مثل 
هذه الاراء م نو النادو ان نا میا باررا عل عبات سره 

لا راد بما ذكر أن مجاهداً كان على طول الط طليعة فى مسائل العقيدة 
لمدرسة أهل الرأى التى سرعان مانالما الَو والاتساع بعد ذلك . فهذا مالا نستطيع 
أن نظنه بهذا الحجازى القديم . بل لقد حصل فى مسألة التفسير التنازع عليها 
اغا » فى الآبة ۷۹ من سورة الإسراء » ( كا ذ كرنانى ص ۱۲۳-۱۲۲ ) » التى 
تدخل فيا أيضا عامة الناس » أن خصوم مذهب أهل الرأى رجعوا إلى مجاهد 


(۱) أنظر طبقات ابن سعد + ١‏ قم ۱ص ۰۲۷۲۰۷ 

(۲) أنظر : أسد ااغابة ج و ص ۲۵۷ . وقد ذکر أسفل أن تغيبر لفظ العرش 
إلى السرير حصل بتأثير غيرة الأوس من الخزرج » إذ نفس أحد الرواة منينتمون 
إلى قبيلة الأوس على الخزرج اهتزاز العرش لواحد مهم » فغيره إلى : السرير . 

۱ ص ۸۱ > القزویی الك‎ ١ + تذكرة الحفاظ لاذهی‎ (r) 
۱ ) ۲۰۳ ص‎ ۲ + ۱٩۹۷ ص‎ 

63 اول تلف الحديث لابن قتدبة ص ٩٩‏ 


ب 3-2 


كذلك على أنه حجتهم فى التفسير الأئور ° 

بيد أننا على كل حال نستطيع أن تقر رأن امعنزلة لم يكونوا مم الذين شقوا 
الطريق إلى التفسير المجازى للعبارات الدالة على التشبيه » بل لقد وجدوا بين مثل 
احدیث وعلمائه الرفيعى امقام روّاداً وطلا” ع للم فى نقاط متفرقة من المسائل » دون 
اتصال باتجاهاتهم ومقاصدم م ول فضل ارا بتحصر ی أ أنهم جعاوا هذه 
الطريقة تستوعب جميع دائرة العبارات القرانية الدالة على التشبیه » محيين بذلك 
- على غير عل - جانباً من التراث الملينستى » الذى لا يمكن إغفال النظر محال 

رن ذا زاف تكوين المذاهب الإسلامية . 

طبّق المعتزلة هذه الطريقة ذ e‏ 
الألوهية الثمانية : على البصر » والسمع » والغضب والرضاء والغزول والصعود » ال ؛ 
وعلی عدد من التصورات العقدية » کالقضاء والقدر (على خلاف حر ية 0 
والجزاء وغبر ذلك مما سنتناوله عن كشب فى الفصل التالی . 

وملهم فى التأويل » الذ ىكانوا يهدفون به إلى مقصد نبيل : أن محنظوا 
کلام الله الذى یقدسونه من مطاعن النشک‌کین على وجه يطابق العقل ۳ » 
آخرج » مع اطراد نموم المدرسى » وتنظم ناء مذهیهم » أدبا غزيراً عظي الثروة . 

وسیکون من قبیل الافتراض الخاطىء ا آشرنا إلى ذلك فى مدخل هذا 
الفصل ‏ أن نظن أن المعئزلة كان همهم فى تفسير القرآن التنصل عن قصد من 
النقل » والإقدام على فهم النص المقدس بانجاه ناقد حر . فثل هذا الافتراض 

3 عار 

لايصدق فى أقل تقدر على مدرستهم القديمة . ولا يحوز بنا أن نغفل الحقيقة 

ZDMG LV 76,17 : أنظر‎ )۱( 

(۲) عکن أن جد أمثلة لذلك فى دفاع الجاحظ عن تفسير الآية ۲۰ من سورة 
الذل ( سلمان واشدهد » حيوان ج ع ص ۲۸ فا بعدها ) . أو الآبة م١١‏ من 
سورة الائدة ( العدوان فى .وم السبت ؛ حیوان < ع ص ۳۹ ) . 


— ۳£ — 


الواقعة من أنهم ۸ يصدروا عن حرية الرأى » بل عن الورع والتقوى . ولبيان 
ما کانوا مخالونه فى أ نفسهم عن عقيدة صادقة من صلة بالتفسير المأثور » لا عکن 
أن نجد أحسن تصویرا من حك الم » وهو معدود من أ کثر رءوس المعازلة 
انطلاقا دون زمام مع حرية الرأى » على وجوه معاومة من المرية عند بعض 
معاصر یه من المفسر بن . وقد نقل ذلك تاميذه الجاحظ بالتعبير الحرفى: «لانسترساوا 
إلى كثير من المفسرين وإن نصبوا أنعسهم للعامة » وأجابوا فى کل مسألة » فان 
كثيراً منهم يقول بغير رواية على غير أساس » وكلا كان الفسر أغرب عندم 
كان أحب لیهم ؛ ولیکن عندک عكرمة » والکلبی » والسّدی » والضحاك » 
ومقاتل بن سلیان ۴ - كلهم من قات الدرسة التى تحدثنا عنما فى الفصل نی - 
وأبو بكر الاصم » فى سبيل واحدة » فكيف أئق بتفسيرهم وأسكن إلى صوابهم 
a‏ » . وذکر عل ار ذلك أكله وجوه ا 
وضم الاسم ار الذى کان فا مو ان ر 
ا ی یت يعتقد 
آنه مقید فى ة ان 

حقاً يدور الحديث فى محذير النظام سول جرد الحرية فى تقسیر الألفاظ » 
وليس حول مذاهب العقيدة الحاصة . بيد أن العتزلة يستطيعون أن يطمئنوا 
أيضاً فها یتصل عثل ذلك إلى أنه قد برزت كذلك فى مدرسة الحديث القدعة 
كا رأينا ذلك فى مثال مجاهد ‏ محاولات تفسيرية مخالفة لمدارك أهل السنة 
0 (۱) ليس عظم المكانة عند حقق المفسرين » أنظر ص ۷۱ . 

(۲) حيوان <۱ ص ۱۰۸ ۰ 

Der Islam V,I, 174 )۳( 

)٤(‏ نستفيد من الجاحظ ‏ حيوان جع ص ۲۵ - أنه على خلاف تفسير بقية 
المعيزلة العقلى . أخذ بالخير الدال عی نسخ المذنبين إلى قردة وخنازر » وادعى 
إمكان ذلك ( أنظر ص ۱۰۷ ) . 


— ۳0 — 


لقدای , والواقم أن المعترلة يسلكون طريقهم الحاص فى دائرة التفسير التصل 
بالعقائد . فهم ل يبالوا هنا أن يزيلوا من طريقم ركاما كيرا من التصورات 
الشعبية » والاراء المروية » التى لاتتفق مع تصورم المستنير الألوهية .وف علاجهم 
الادبى لمل هذه المسائل » تبدو مناقشاتهم غالبا فى قالب حدل دفاعى » فقد 
النزموافى تأسيس مذهيهم دام أن يدفعوا طريقة البحث والتأمل عند خصومهم 
فى صراع ونضال . 

ومن عرف مذهب النزعة الدرسية العر بية فى إطنابها ونوسم أسلوبها فى 
التصوير » لن يأخذه المحب إذا وقف على مدى ما بلغته کتب التفسير القرا فى 
التى أصدرتها أقدم مراحل هذا النشاط » من انساع خارق للعادة تقر يبا . 

وعن کتاب أبى بكر الم » الذى ذكرناه آنفا المتوفى سنة ١٠۸م‏ ) 
والذى يبدو أنه أقدم ممثلى التدوين فى التفسير الاعتزالى » ۸ نسمع غير یبا 
و بعده بقرن من الزمان تناول معتزلی » هو عبيد الله بن مد بن جرو ( التوفی 
۷ م ) ؛ فى تفسيرلم یتمه » صيغة البسملة بما لايقل عن مائة وعشرين وج 
من وجوه اتفسیر "۳ . وك ذا کان يبلغ الكتاب من الضخامة لو مه المؤاف 
إلى مهابته . وال سارل ال مر أصفبان » هو أو مسل تمد بن بحر 
( امتوفى ٩۳6‏ م ) » تفسيراً للقرآن بلغ أر بعة عشر جزها ( بل على بعض الأخبار 
۳۷ حرا( © . وبعدذلك بقرن ونصف قرن حك كن فى التفسير 
لأبى عبد السلام القزوینی » رو يت فى ضخامته أخبار خيالية * ( قیل إنه لایقل 

(۱) ذکر رين فق المپرست : ص وس 

(0) با قوت ( نشر مارجلیوث ) جه ص7 . 

(۳) يا قوت ( نشر مارجلیوت ) < ص 8۲۰ » سبوطی » بفية الوعاة 
ص ۲۳ ۰ وأنظر : 111,215 Der Islam‏ 

)٤(‏ أواعت أسطورة تاريخ الأدب بذ کر مثل هذه الأخبار عن مبلغ النتاج 
العامی . فابن شاهين أافوسس مصنفاً » من ذلك تفسير له فى ألف جزء ومسند حت 


سس ۳ات 


عن ثلاعائة جزء) وملا اج الفاحة وحدها » وهی لاتکاد تبلغ °“ 
أمظز یمه اه وا كان لكبد أن د هذه ان كن ماب رات 
الكتب مبالغافیها إلى مدى بعيد » فلا بد أن حجمما غير الألوف كان على کل 
و الأسات الاساسية فى أنها لم تستطم الاحتفاظ بالوجود فى مجال التداول 
وال الى تزتة تنتفخ إلى مثل هذا لانساع » بصرف النظر عن عدم 
إرضائها للجمبور المؤيد لأهل السنة »كان من النادر أن بوی علیها عند 
الوراقين » أو يطمح المواةإلى اقتنائها لضخامة حجمما » ولا بها أيضاً من نزاع عقدی 
لا جد مساغا هينا إلى الم . 
من هذا العصر البکر للاعتزال » بق لنا کتاب » و إن كان أصغر ححماً » 
بر بط التفسير العقدى ببحوث لغوية ونار خية أدبية » بالغة أقصى غاية من 
اجتذاب الموى والرغبة . وهو يفسح لنا نظرة وثيقة فى عمل مدرسة الاعدزال فى 
تفسير القرآن لذلك العصر . اقصد مبذا إلى محاضرات الشريف العاوى النابه 
فا ونان عم تاه الوراقين بعد وفاة هذا الرجلإئه باعه. .لما 
رطل من الداد . 
وألف الأشعرى ‏ نقلا عن السيوطى - تفسيراً E E‏ دا 
فى مكتبة المدرسة النظامية ببغداد ( الشعرالي : لطائف الان » القاهرة ۱۳۸۱ < ۱ 
ص ۱۱۵ ) . 
وق ارخ الغزنوبين 602106 اة اشر بات جب ) ص CA’ ٩‏ 
ذکرآن تاليف الغزالی بلغت ووه جزءا (أنظرفى هذا النوع من الفالاة فى العدد : 
 Orientalische Studien ] Noeldeke Festschrift ]‏ كلم . 
ويعتقد أصفياء العام المرا کشی المعاصر : ماء العينين » أن من مؤلفانه البالغة ٠ه‏ 
مؤافاً » كتاباً بلغ ٠ه‏ جزءاً . انظر : 


Montet, Le culte des Saints dans l,Afrique du Nord ۵ 
1909) .م‎ 1 


(۱) أنظر : تذ كرة الحفاظ للذهى < 4 ص ۸ 


— ۱۳۷ اس 


ا ك :ف الاوساط الناشة ولا جاعة و ا یاقب تشر یف 7 عر 
الهدى الرتفی » أبى القاسم على بن طاهر ( 575 8م ) . فنی سلسلة من 
الحاضرات 7" » ينتقل فبا الحديث بين بحوث عن الشعراء وأشعارم ‏ + التى 
جری عايها الشرح اللغوى الدقيق » و بين دراسات لمواضغ من القرآن والسنة » 
تقف متعارضة فى معناها الألوف مع آزاء المعتزلة » دف [ الشريف الرتضی ] 
فى الجانب الأخير إلى إصابة توفيق بين التفسير ونظريات مدرسته . وفى ذلك 
ينتبى به الأ إلى ضرورة مناقشة آيات من القرآن » كالآبة :۲ من سورة 
الأتفال : « واعاموا أن الله حول بينالمرء وقلبه » ( و إذاً يؤثر فىإرادة الانسان ) ؛ 
أو الآية ۸٠‏ من سورة التو بة : « وتزهق أنفسهم وه مكافرون » » أو الآية 
۹ من سورة الکو ر : « وما تشاءون الا آن بشاء اله رب العلمين » . هذا 
رفض لحرية المشيئة غير قابل للشك . . 

وما يمكن أن يدل على مباغ حذره فى متابعة هذا الانجاه ذلك المثال الضئيل » 
حیث تمن هذا التفسیر العتزلی نی الابة ۳۷ من سورة الانبیاء : 5 خلق الإنسان 
من عجل سأریک آیانی فلا تستعجلون » يرفض فى إباء وتصمی أن تسکون العجلة 
من الطبائم الخاوقة فى الانسان » وذلك لأن هذا التفسير ييز القول بطبائم نفسية 
مخاوقة فى الإنسان هى فىنفس الوقت أفعال معينة . إذ كان أساس فعل امير 
والشر هو ]إرادة الانسان اة بل هو یور وجوه التأو یل اللتوية عل العنی 

(۱) بکش اليل إلىخلع هذا لاقب على علماء الدین الناين » فیسمی عبد العال 
الا نصاری أبا منصور الار بدى مثلا بذلك اللقب فى کتاب فوانع الرحموت على مس 
الثبوت ( طبع مع الستصیی للغزالى » بولاق ۱۳۲۲) اص ۳۸۳ 

)۳( غرر الفوائد ودرر القلائد » الذی استطعت الانتفاع من سختبه ( طپران 
۲۷ القساهرة ۱۳۲۵ ) بالأولى فقط » وهی طبعة رديثة على الجر . وق 
مصنفات الر تفی أنظر .هه 216 111 Der [slam‏ 

(۳) ذکره فى خزانة الأدب < ع ص ۳٩۷‏ س ٩‏ من أسفل . 

)<( الغرر والدرر ج٣‏ ص١٠‏ ١ومابعدها‏ (ط . السمادة دع |a\‏ .14م( = 


سار ل 


لفقل حرصً عل ا ن من القرآن افتراضات لا و ت مذهبه فی كلق 
لاف 

ويأبى الرتفی عن نفسه وعن أسعابه فى المذهب » القول فى موضع من 
القران بوجه واحد من التفسير تثبت صحته على الإطلاق . والثابت عندم بوتا 
مطلقاً هو عدم إمكان ذلك الوجه من تفسير انلصوم الذى حالف أفكارم 
الأساسية . آما هم أنفسهم فيضعون لامشا كل التى تقدمها النصوص محاولات من 
الحل يرون أنه لا يمكن عد واحدة منها غير مكنة » وأن الواحدة أو الأخرى من 
هذه ااولات ستطابق العنى الحقيق لكلام الله [ سبحانه ] . وهم متففلون 
لأنفسهم فى ذلك بالحق فى نظرية وجوه القرآن ۳ ( أنظر ص ٠١5-١١‏ ) . 

وفى احاولات التى بقدمپا المرتضى لتفسپرالقران » والتى يعلى من قيمتها 
أنه كثيراً مايستند فهها إلى تفسيرات. الزعي قد لدرسة الاعتزال : أبى على 
الان قبي لیه آن بسیرعل ضوء ال هة ال وهذا هو بدا الا من 
أول الأمرفى تفسير المعتزلة » فيم حماون العبارت الدالة على التشبيه » أو التى لاتلیق 
عقام الألؤفية عل اوت ال وا عن النشبيه » مع الاستشهاد على ذلك 
بالأدلة اللغوية ( من الشعر القديم ) » وم یبذاون جهدم فى سبیل السپر نی ذلك 
على أساس ثابت من اللغة . فثلا لا يرضيهم ظاهر قول الله [سبحانه] : « واتخذ الله 
س ولتقوية مالف ذلك دو أن بعض الرواة الجبول -الهم روى على لسان عمر 
قوله : « الجين والشجاعة من غرائز الرجال » ( ابن سعد ج + ص ٠١5‏ ). 

Vorlesungen 5 : أنظر‎ (۱) 

(۲) أنظر : الغرر والدرر + ۲ ص ه١٠‏ وما بعدها فى مناسبة تسیر الآبة 
۲ من سورة بوسف . وساق الزعشرى خمسة أوجه فى تفسير الآبة > من سورة 
البقرة : « ختم الله على قلو.هم ... ) . 

(۳) هذه الطزيقة نفسها أخد بها العام البودى المتأثر عذهب المعيزلة : سعديا » 


: فى تفسير الكتابات المهودية ء أنظر‎ 
Abr. Geiger, 3060 Zeitschr. f. Wiss. u. Leben 1V 206 ff, 


۳۹ 


اوھ خلیلا « ( الآية ٥‏ من سورة النساء 0 ؛ فيحدون هنا 35 للشاعس 
العر ہی القدے زار( يدل عل‌آن لفظ : خلیل حمل 5 معنى : احتاج 
ويقدم ابن قتيبة فى جدله مع المعتزلة نخبة غنية بمئل هذه اماذج اللغوية ‏ الدينية » 
لإريب فى أنها ترجع إلى أقدم مراحل التفسیر عند ال . 

یبدی المرتضى مبارة ونفاذاً فى تطبيق هذا انبج . فكلا أمكن شرح تعبير 
كثير الاحتالات من جهة العقيدة عن طريق عل مفردات اللغة على أنه مشترك 
لفظى» أو بوساطة الاعتاد على ظاهرة حو ية خاصة بذلك التعبير » لا جد نفسه 
مقر إل ات نار ای ۰ رعق تليق بهذا ادا دیاس يستطيع 
بسيطرته غير امألوفة على اللغة والشعر العربى القديم - وعمدته فى الأخبار الاغوية 
عادة هو أو عبيد الله المرزبانى ‏ أن يبرهن على أستاذية حقة . فو لا يعتمد من 
وجوه التفسير » سواء أ كانت راجعة إلى قواعد النحو أم إلى مفردات اللغة » 
إلا ماعکنه أن يو يده بالشواهد الكثيرة من المصادر القديمة للاستعال اللغوى 
الأصيل » أى الشعراء . أما التفسيرات الاختيارية التى لا تعتمد على مثل هذه 

(۱) تتصل بذلك آیضاً ملاحظة و سعدا » : أن أناسا غيرنا يفسرون 
تسمية راهم خليل الله بطريق التأويل ( أمانات ص ٩۱‏ س ۲ شر لنداور ) 

)۳( ا تشر دار الكتب ص ۱۵۳ : 

[ وان آتاه خليل يوم مسألة . بقول لاغاب مالی ولا حرم | 

(ج) أنظر : 155 ×1 صداه؟ 06 » وراجم : أمالى القالى ۰ بولاق 
۶ ۵ + ۱ ص ۱۹ س ۱6 . 

(ه) تأويل مختلف الحديث ص ۸۰ - كم » والوضع الخاص الیل 
ص ۸۳ أسفل . 

(ه) وهذا يذكرنا بتفسير موسی بن میمون تعبيرات التشبيه فى العهد القد.م 
عن طريق الاشتراك اللفظی » كا فى الجزء الأول من كتابه : « دلالة الحائرين » . 

(د) أنظر : 108 Vorlesungen‏ 


س ع س 


الشواهد فهى مرفوضة عنده بشدة » کا فسر مثلا بعض أهل الرأى من المفسرين 
لفظ الحساب » فى الآبة ۲۰۲ من سورة البقرة » والآبة ۳۹ من سورة الطور : 
» ا سر يع اطساب » » على أنه ععنی « العم » آو « قبول الدعاء » ۳ 

هذا الممبج اللغوى : هو البداً الموجّه لتأويل المرتضى ؛ الذى ا كتسبت به 
مجالسه أهمية كبيرة » لا بالنظر إلى تار بخ التفسيرعند المعمزلة فسب » بل كذلك 
على آنها نذ كار باق للدراسات اللغوية فى ذلك العصر الزاهى لا دب العربى . 
وهی تستطيم ف المرتبة الأولى أن تقدم عوضاً جديراً بالترحبب عن كتب التفسير 
الاعتزالى البعيدة الاستطراد والغارقة فى تحار النسيان ؛ يبد أنها لا تقدم تفسيراً 
متسلسل الحاقات مطرداً فى جيم القرآن . 

وقد وضع لنا مثل ذلك التفسيرالمتكامل الخلقات بعد ذلك بقرن من الزمان » 
فى كتاب ذى محلرة واحدة » استطاع فوق إغنائه عن الكتب السابقة عليه المولعة 
بالإكثار والبسط » أن ينال الاعتراف من الصديق والعدو بأنه أحد الكتب 
الأساسية الأصيلة فى التفسير» وأن يحصل بهذا التقدیرعلی شمر ةكيرة ؛ وذلك 
فى كتاب : مود بن مر الزمخشرى ( الولود سنة 57 ه / ۱۰۷۵ م والمتوفى سنة 
۱۱۵۳/۸ م ) من الإقل الفارسى : خوارزم » حي ثكان مذهب الاعبزال 
عل عهله لا رال مد ماوق منیب ۲۰ : 


(۱) الغرر والدرر < ۲ ص ۳ وما يعدها . 

(۲) كانت خرسان - الق عد بعضهم خوارزم تابعة لها( انظر معجم البلدان 
لياقوت + ۲۷ ص ٤٠۹‏ س ۰۷ وعلیخلاف ذلك < م ص ۰۰ع س ۱۵ ) » معدودة 
من مواطن مذهب أهل الرأى . وقد قرأ مرة وكببع ی الجراح (التوفى ۱۹۲ ه) » 
وهو من مشاعم أحمد بن حنبل وغيره » حديشا عن صفة القيامة » فما فرغ من 
هذا الحديث قال : « من كان ها هنا من أهل خراس ان فليحتسب فى إظبار هذا 
الحديث مخرسان » لأن الجيمية ینکرون هذا » . ( محيح الترمذی + ۲ ص ۷ 
س £ ) وراجع أيضاً :4 XLI 95 Anm‏ 70316 


ب ۲ ۱ ت 


وكا قام تفسير الطبرى فى نظرنا على أنه ذروة التفسير المنقول » كذلك 
ستتناول غالبا فى تقر برنا التالی کتاب الزمخشرى : « الكشاف عن حقائق 
غوامض التمزیل » على أنه عوذج للتفسير الاعنزالى . 

و عکن أن يمد دليلا على ماللندقیق فى أمور المقيدة من ضآلة الأهمية فى 
الشعور العام للع الإسلاى ( وان كان لاان نغض النظر فى ذلك 0 
من رجال الفرق الشديدى التعصب ) أن أهل السنة الحافظين آنفسهم ۳ يميزون 
لزخشری » على الرغم من موقفه المضاد لم > بلقب : إمام الدنيا ۴۳ » وهو يساوى 
اللقب الأور بى «ناهومء »ذه ٣٥٤ء00‏ وليس هذا بالمثال الوحيد . فان الذهى 
وهو متعصب مذهبى شديد السك برأيه » بذ كر فى كتابه عن امحدئین الأحكام 
الطاغة اد والفخار عن العام الدیی الكبير : سعيد بن إسماعيل اسان ‌الرازى 
( التوفی سنة ٣٤٤ھ‏ ۱۰۵۱ م ) الذ ی کان يعتنق تمالم رأسین من رؤوس 
الاعتزال » ما أبوهاشم وأبو على الجبائيان » و یقول إن كن فى وفك دقفا 
حیث هو زاهد (ومتل هذا كان كثيراً بين المعمزلة ) فقیه عام بالحديث » لامكن أن 
يجاريه أحد فى عصره » ومجوز أن يسمى بحق تاريخ زمانه » بل شيخ الاسلام . 
ودون تضييق من نطاق هذا المحيد يضيف الذهى إلى هذا اللقب » مع احتفاظه 


(۱) وفى الحق أن العتزلة لم يبدوا مثل هذا الإجلال لامام من أة الأشعريين . 
(۲) أنظر : 
Beitraege 2. Religionswissenschaft (Stockholm) I 1‏ 
ولا شك أن هذا اللقب قد أطلقه المعتزلة بادىء الأمر على الزمشمری ( أستاذ 
الدنا ) . أنظر ألقاب التمجيدفى ٠‏ 
Loth, Catalogue of Arabic Manuscripts, India Office Nr 57:‏ 
وق التأثير المخبب لتفسير الزعخشرى ء الى ألفه وهو مستقبل الكعبة 
( أى فى تأثير الخطوط الد یک تیه الزمخشری بيده ) أنظر : 


Vollers , Leipziger arab. Handsehriftenkatalog zu Nr. 1 


بح :سب 


فى نفس اوقت بوقفه الذهی » هذا التعقیب الّن : « ولكنه كذلك شيخ 
العتزلة » وذلك ما يستوقف النظر ء فان تفوقه فى العلوم لم بعصمه من لبدعة» ۳ , 

و بمثل ذلك الاعتراف ‏ تضن الدوائر السنية على اازخشری ایتا برغ 
موقفه العقدى الرفوش . وقد قرأ عام سنى کا كد ذلك بنفسه ‏ درسا 
لكشاف الرغشری" ۳" فى مدرسة النفية الت ى كان يتعمدها بمكة . 

وف الواقع استمد التفسير الخالف فوائد كثيرة من کتاب الزخشری » لاسما 
إذ جمل المؤلف العتزل نصب عينه داعاً » على خلاف طريقة التفسير عند آهل 
السنة امحترفین » أن يلق الضوء على امال والکال البلاغیین فى النصوص القدسة» 
إلى جانب مقتضيات الفهم اللغوى . 

واعتاداً على غابة ما آمکننا الاطلاع عليه » عن طريق النصوص المنقولة » 
من نشاط المؤلفين من قدماء المعنزلة فى التفسير » يضع انجاههم فى التفسیر ون 
راجحا لتقدير القران من الوجبة البلاغية » واستخراجهم للاستعارات وغيرها 
من عبارات الحاز » حيث لقوا أيضاً معارضة شديدة من قبل أهل السنة » ساقهم 
بايد ان ان RT‏ لموضوع تفسيرم من ناحية البلاغة . نعم وجد فى 


دوائرھ © من برفض ا يضف الاعتقاد بعدم القدرة على الاتیان عثل القران 


(۱) تذكرة الحفاظ جم ص ۳۱۸ 

(۲) اعترف به السبكى على أنه « إمام فى فنه » » واعترف لاسکشاف بأنه 
« کتاب عظم » » وهو حذر فقط ما اشتمل عليه من البدع القى وجب السبكى 
كشطبا من الکشاف ( معید النعم ومبید النقم ص ۰ س ۱۵ ط . دار السکتاب 
العری ۱۳۹۷ ۵ - ۱۹4۸ م ) ۰ 

(۳) هو قطب الدين ( آنظرتاریخ مک نشرفستنفلد + ۳ ص م من أسفل ) » 
وقد أخطأ قستنفلد إذ قال فى مقدمته لتار یخ مكة انه كان حنيلى الذهب . 

(ع) حق أبو العلاء العرى ( أنظر ص ١ه‏ فا بعدها ) . حاول تقليد القرآن 
(أنظر : دراسات إسلامية ج ؟ ص 8۰۲ ) ينتصر بقوة فى رسالة الغفران سح 


ساسع ل 


( فى الاية ۸۸ من سورة الإسراء ) » بله الاعتقاد بإيجازه » أى عدم القدرة على 
أحسن منه اعتاداً على وجهات من النظر العقلى ؛ بيد أن ما مخالف الواقع ۲۳ أن 
ننظر”” إلى ذلك الغض من شأن القرآن فى مقابلة الإشادة بإحكام نظمه » على 
أنه مبدأ مدرسى عام للمعتزلةة”) : فنى بحث مسألة : إلى أى حد ینبغی فهم إيجاز 
القرآن” © » وهل ينطبق ذلك على جميع نص القرآن أو يقتصر على بعض أجزاء 
منه خسب ؛ یذکر جاعة من المتزلة ممثلين لاقول بأن الإيجاز متعلق يجميع 
القرآن”” . وم يكن الجاحظ » المعنزلى القليل الیل إلى الجاسة الدينية » بين من 


- ۱۵۹-۱۵۸ لعقيدة اعحازالقرآن . وحمل على ابن الراوندى لطعنه فى القرآن 
قائلا : إنه و إعا هتك قيصه » وأبان للناظ ر حميسه » وأجمع ملحد ومپتد » ونا كب 
عن الحجة ومقتد » أن هذا الكتاب الذى جاء به مد صلى الله عليه وم کتاب 
هر بالإعجاز . . . ال ( ص ۱۵۸ ) » ولكننى أشك فى أن شاعر اللزومیات 
عكن أن يكون جاداً فى الدفاع عن إعجاز القرآن وفى الرد علي من طعن فيه . وقد 
رأينا فا سيق أنه كان لامزف عن الس_خرية . ورعا كان هذا التحول ااسنی 
مقو ها به الفط مر خضی الصا عله عد أن اهر أ ف شد لبر ان 

)۱( انظر اليغدادى فى الفرق ص ۱۳۸ عن النظام وص ۱۵۱ عن مردار . 
وذكر فى نفس الصدر ص ۲۱۸ : « وأغلب المعمزلة يدعون أن اليج والترك 
والخزر يستطيعون الإتيان عا عائل أو يفوق نظم القرآن » ولسکن ينقصهم أن 
بأتوا بالأشياء فى مواضعها الصحيحة » . 

(۲) حق ابن رشد» التشیع لأرسطاطاليس > بلق وزنا للاعتراف عحاز 
القرآن › راجع: 5 gauthier,La ۱۵۵0۴16 01.8. etc (Paris1909)‏ .نآ 

: انظر الآن أيضاً‎ )۳( 
Tor Andra, Die Person Mohammeds in Lehre u. Glauben 
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(£) انظر : 663-675 لب 20116 
(ه) الا تقان لاسيوطى ( النوع الرابع والستون ) < ۲ ص ۱ : أنه متعلق 
بمجميع القرآن . 


۱6ج 


انضموا إلى المجبین بنظر القران سب" - ألف الجاحظ كتا خاصاً فى 
امتیاز بلاغة القران *۳*- بل امعد عنده ذلك الإحساس فشمل أيضا الكال 
البلاغى المتجلى فى عبارات الحديث النبوی » وهو يبين فى طائفة كبيرة من الأمثلة 
كيف تسمو مقدرة الرسول البلاغية موا كييراً على کل ماعداها ما صدر فى 


هذا النطاق(؟ . 

و ور تمضى هنا دون أن نذکر أن أبا هلال العسكرى ( التونی 
40 - ۲۰۰۵ م )كا ورد فى فى مقدمة کتابه : الصناعتين”؟؟ ‏ الكتابة 
والشعر”” . الذى اثر تأليف هذا الكتاب النفيس القيمة قصداً إلى تمكين 
المعرفة بإيحاز القرآن » وهو من يعتقد به إلى أ بعد مدى »كان يدور فى مدار أفكار 
از ۴۳ . ولا غرو فقد تلق تر بيته العامية فى نطاق الدائرة الروحية للبویپیین 


(۱) ذ لره الإجى ف الواقف ( ط . استانبول 1ه ) ص ٥٥۸‏ بين من 
احتجوا لإعحاز القرآن . وراجع أيضاً : الحيوان < ۽ ص ۳۲ س ۱۰ من أسفل » 
حيث بتحدث عن عدم إمكان الاتبان عثل القرآن . وفى حمل الحاحظ على تفسير 
أبى عبيدة للقرآن أنظر : البيان والتیین + ١‏ ص ۷۸ ۰ وفى رده طى الطءن فى 
التمثيل القرآ فى فى الأية ٩6‏ من سورة الصافات : « طلعما كأنه رءوس الشياطين » 
أنظر : اطبوان ٩‏ ص ۵ . 

(۲) أشار إلى ذلك فى الحيوان < م ص ۲۸ » والظاهر أنه هو تفس الكتاب 
الذ كور فى مقدمة الكشاف بعنوان : كتاب نظم القرآن للحاحظ . 

(۳) البيان < ١‏ ص ٠٠۹‏ ۰ ومن تصحيف الاحظ فى هذا الخر أنه قرأ : 
النى » بدل : البق , وصححه الدميرى فى مادة : خيل » ج ١‏ ص سروم 

)٤(‏ وسمى يا قوت ( معجم البلدان < ۱ ص >١7‏ ) الحديث والفقه : الصناعتين 

(۰) شره مد أمين اماجی فى طبعة جيدة باستانبول ۰ھ 

(د) بلق العسكرى فى مقدمته وزنا خاصا للتوحید » العدل » التصديق » 
الوعد » الوعید . راجع الأمثلة الكثيرة القتبسة من القرآن فى الع الى والبیان 
ص ۲۰۵ ۱2 سدها . ۱ 
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الشحمن اغرال , 

وم يبد مفسر نشاطاً واجتهاداً أ كثر من ازخشری فى بیان الإيحاز البلاغى 
نظ القرآن . و بعلل ابن خلدون تلك الظاهرة الأدبية التار خية التحلية فى عنابة 
أهل الشرق بفن البيان العربى أ كثر من الغار بة » بأن الناس فى الشرق » على 
خلاف المغاربة بعتن بتفسير اازخشری » وهو كله مبنى على هذا الفن » وهو 
افا زفق ۱ 

وهو یت » فى أول هذا التفسير مباشرة ( الآبة ۲ من سورة البقرة ) شاهداً 
میا لك الى نی غل التفسیری . فبعد أن فصّل - فی حدة من اا کا 
احتالات ال الإعرابى للترکیب اليل : « فيه هدى لمتتین » » جریا عل طر بقة 
النحاة العرب » ختم کلامه بالملاحظة التالية : « والنی هو أرسخ عرقاً فى البلاغة 
أن 'يضرب عن هذه امحال صفحاً ” " وأن یقال...» . و ينظر عقب ذلك فى تركيب 
أجزاء الآبة على وجه الافراد من وجهة النظر البلاغية للاستدلال على أن فى هذا 
التناسق أ کل وجوه التعبير الفكرى . 

وهذا الجانب من عمله فى التفسير هو الذى أ كسبه أيضاً على وجه االخصوص 
ذلك الإجلال والمجيد من قبل خصومه . ولكن ذلك ۸ يمنمأهل السنة » الذين 
م يبالوا مع ذلك كثيراً أن يولعوا بتدمي ركتابه“ » من أن يقفوا موقف العارضة 


Der Islam ۱۱۱ 214 : رظنأ)١(‎ 

(؟) مقدمة ان خلدون ص ووه ( ط بولاق ۱۳۲۱ ه) . 

(۳) ومع هذا لم یلق الزمخشرى وزنا أقل لاحاول الدقيقة فى شرح السائل 
النحوية الواردة فى نص القرآن ۰ وقدكان هو نفسه من أبرز علماء القواعد 
العربية”. 

Der Islam 1.6122 : (ع) أنظر‎ 


۱۰ مذاهب 


دا امن 


الحاممة”؟ فى وجه التتأح العقدية التى ذ کرت فى اللکشاف وأقحمت على 
القرآن » والتی كثيراً ما أمكن طعنها بالاستكراه لانص والقول بالرأى”'" . وقد 
عمد التكم الكبير والفيلسوف الدينى : خر الدين الرازى ( التوفی 505 هر = 
۹ م ) فى تفسيره المظے لقرآن : : « مفاتيح الغيب » » الذى ينبغى عده خاعة 
أدب التفسير المثمر الأصيل ‏ » إلى الاستمرار على ملاحظة مانستفبطه مدرسة 
المستزلة عن طريق التفسیر» والرد عليها من حين إلى آخر بطريقة وافية . 

وقد وضع الکثاف سب عينه على وجه انحصوص » بعد ظهوره بقرن 
من الزمان » قاطن مالک من الاسکندرية » هو : أحمد بن تمد بن منصور ن ` 
ار ( المتونى ٩۸۳‏ هر = ۱۲۸۵م ) » حيث کتب تعلیقات على تفسير اازخشری 
نی کتاب خا ص » تتناوله بالجدل آلة بعد آية . ویبدو أن هذا القاضى كان 
پشعر ولع خاص بالجدل العقدى على وجه العموم . وكان قد ساوره العزم على 
إزالة الحواجز عن طر يق الجدل مع الغزالى نفسه » الذى ل تترا تترك کتبه فى ذلك العهد 
صدى كيراً عند المالكية » ولكن أمه حالت بينه و بين ذلك ؛ إذ ل يرضها أن 
(۱)کا إذا حمل الزعشيرى مثلا عبارة : « دعوة الق » ( ف الآبة ١4‏ من 
سورة الرعد) على نظرية « الأصلح » الاعترالية ( أنظر : 105 هووصتو1م0؟ ) » 
يعنى أن الله سبحانه يسمع الدعوة التى مصلحة الداعين . 

69 ولاعجب أن شیر غضب ابن قم الجوزية الحنبلى فى رده كلام الله تعالى 
إلى قول القدر ین العتزلیین ( أنظر : اعلام الوقعین < ۱ ص ۲۰۲ ) . 

)+( مات نفر الدین قبل أن يتم هذا الکتاب » وا كله من بعده تمیذه : 
شمس الدبن أحمد بن خليل الحو ني قاضى قضاة دمشق ( المتوفى ٩۳۷‏ ه ) » أنظر ابن 
أنى أصيبعة < ۲ ص ۱۷۱ ء واختصره قاضى قضاة الاسكندرية المالكى : محمد 


ان أنى القا.م الر هی (نسبةإلى وادى رة( التو نى ) المعو ۰5 ۷۰ ھ ( عنوان : 
التنو ر ف ال سير 6 مختصر التفسير 1 کر »> ومده مخطوط 2 الک تة الأهاءة 


بارس ( كتالوج ۱۴۲ رقم 514 - ٩۱۹‏ ) فى خمسة أجزاء . 
() انظر : بركليان < ۱ ص 2۱5 رقم ۲۶ 


مت ۷:6۷ سد 


يعلن ابنها الحرب لا على الأحياء غسب » بل على الأموات کذلات( . بيد أنه 
شرع فى هذه المرب مع الزخشرى . وهو فى استطراد له » بعد تعليقه على الأبة ۱۲۲ 
من سورة التوبة » يعتقد أنه مكنه الاعتذار من تأخره عن حضور الغزاة فى 
جيوش المسلمين بانصراف هته للتحذير من «هذا الستّف» ( أى الكثان ) © 
ومحاربة مافيه من مکاید أهل البدع والاهواء ( ١+‏ ص 4۱6 ) . وهويرى 
أنه قد اختير- ومد الله على ذلك فى تعليقه على الآبة 4؟ من سورة آل عمران 
(<۱ص ۱:۱) و المي برج (لآن اخذ من أهل البدع 
ثأر السنة ) . 

والنسخة التى بأیدینا من الكشاف2 , تقدم لنا نی الطبع الکامل 
مع ابن المنير على هامشه » فرصة مريحة للتعريف فى نفس الوقت بموقف عل 
الكلام عند االخصوم” " ف ىكل موضع يتناوله ابلدل . 

وق هذا الجدل لامجرى الكلام هنا وهناك دون مبالغة فى السخرية 
والاستمراء فلا يدع اشرق فرصة مر دون أن ینال كيرا من خصومه 


)۱( بغية الوعاة للسیوطی ص ۱۸ 

)#( عبارته : « بانصراف هته لتحر ر هذا الصنف ) ایک تابه هو فى الرد 
اا ٠‏ مع ما اشتمل عليه من صيانة حوزنها ( أى المقاند ) من 
مكايد أهل البدع اأ » » وان کان مآل كلامه إلى ماذکره الولف . 

)0( المطرعة الشمرقية بالقاهرة ۳۰۷ ھ 


)۳( وفى وقت متأخ ر عن ذلك ألف السید مرتضی الز, يدى » ص احب تاج 
العروس وشرح الإحياء للفزالی » كتاباً عنوانه : « الإنصاف فى الحاكة بين 
البيضاوى والكشاف » : وهو كا يبدو » يتناول مسائل الخلاف بين أهل السنة 
۳ و ام لة فى التفسير . ویستند المؤلف إلى هذا الكتاب ب الذى لم أجد له تسحلا 

فى فپارس الكتب ‏ فى شرح الاحیاء + ه ص ۲۵ 


E۸‏ سب 


الأشاعرة » ( وأحب الأسماء عنده م : ابر » المشوية » الشتبة » وأحياناً : 
لبط )20 , 
وطبيعى أن يرد عليهم اسم : القدرية » الذى يطلقه أهل السنة على منكرى 
القدرء فاضا ی انهم يؤمنون بالقدر2؟ » حيث بحوّل ایض الك المنسوب 
إلى النى [صل الله عليه وسل ] على من يستون : القدرية » بأنهم مجوس هذه 
لت إلى حك يدمغ أهل القل والرواية : كلا بدت له مناسبة لاثقة » أطلق 
على الحزب الخااف له فى العقيدة كلات من القرآن قُصد بها أعداء تمد [ صلى اه 
عليه وسل ] . فمو يقول مناسبة الآبة ۰۵ ٠‏ من سورة آل عمران : « (ولا تكونوا 
كالذين تفرقوا واختلفوا) وم المبود والتصاری ...... وقیل ثم مبتدعو هذه 
الأمة وم المشببة والجبرة والحشوية وأشباههم ». . ویقول فى الآبة ۳۹ من سورة 
و : « ب لكذيوا مالم حيطوا بعامه ولا یم تأو بله » : « کالناشیء على التقليد 
من الحشوية إذا أحس بكلمة لا توافق مانشا أو اضرا حون 
الشمس فى ظهور الصحة و بيان الاستقامة » أنكرها فى أ راق سرا 
قل أن حس ادرا کا محاسة سمعه » من غير فسكر فى صحة أو فساد لأنه ۸ بشعر 
قلبه إلا صعة مذهبه وفساد ماعداه من المذاهب » . وهو مخرج خصومه من 
الإيمان بدين الله نى أسلوب من النشدد المعتزلى الصحيح”" » إذ يتمسك بانطباق 
الابتین ۱۹-۱۸ مق سورة آل عنران على أهل مذهبه وحدم . ويصرف هم 
الابة ۷۷ من سورة الائنة علی پم لايفعلون دكا يفعل المتكلمون أهل العدل 
والتوحید » » و یتحاوزون الحق ۳1 بالإعراض عن الأدلة وان نباع الشبه . 


(۱) أنظر تفس بر الآبة مغ من سورة الاعراف ( + ۱ص ۳۲۹) 

(۲) أنظر تفس الآية ۱۷ من سورة فصلت ( ج ۲ ص ۳۲۹ ) والاية ٩‏ من 
سورة الشمس ( + ۲ ص 94۷ ) 

Der Islam 1.0.221 : أنظر‎ (۳) 


۱64 — 


وفى الآبة ۱۲۹ من سورة آل عمران ( التى بريد أن يوفق بینها .وبين مذهب 
امعتزلة فى وجوب تعذیب العاصین برغم معارضة النص ) يوجه السكلام إلى أهل 
السنة المتمسكين بمعنى اللفظ . ولكن أهل البدع والأهواء تضامون امون 
عن آيات الله فيخبطون خبط عشواء و طیبون أنفسهم ما يفقرون ؛ کا يقول فى 
مناسبة الابة ۳۱ من سورة پوسف ؛ والاية هه من سورة الامسراء : 9 رأس مالم 
الكابرة وقلب الحقائق » وجحودم للعلوم الضر ورية » . بل هو يسمهم بأنهم 
« أعداء الله » فى مناسبة E‏ : « سبحان » ( آول سورة الاسراء ) الى 
تتضمن تنزيه الله [تعالى] ع نكل أوصاف النشبيه”“ الح . ويقول إن المراد من 
« العلماء » فى الآبةم؟ من سورة فاطر » م » على عکس أولئك » العلماء به 
الذين عاموه بصفاته وعدله وتوحیده ( وهاتان الكلمتان ها شعارالعرلة ) وما جوز 
عليه ومالا جوز فعظموه وقدروه حق قدره . كذلك فى خطبة الکشاف يسى 
آصابه فى الاعتزال : « الفئة الناجية العدلية ۳۱6 . 

وامعلق المالكى س وین كان من ناحية ینظر فى تشکلت"" إلى تخاب 


(۱) راجع : الإحياء ج ع ص ۷۹ : « كلة تدل على التقدیس » 

De Sacy Anthologie grammaticale arabe(Texe)122,2 أنظر:‎ (0) 

(۳) يتضح ذلك فى مناسية الآ.ة ۳۳ من سورة الرعد ( <۱ ص 4۷ ) فقد 
أضاف الزتمرى إلى تفسيره ختام هذه الآبة فى قالب من الإعحاب ملاحظته أن 
هذا « الاحتجاج وأساليبه العجيبة مناد طى نفسه باسان طاق ذاق أنه ليس من كلام 
الشر هن عرف وأنصف من نفسه فتبارك الله أحسن الخالقين 4. وهنا شم 
العلق إشارة خفية إلى القول « ملق القرآن » فقول : « هذه الخاعة کلة حق 
أراد مها باطلا » ْ١‏ 

وهكذا يفترض أيضاً فى مناسبة الآة ۱۵ من سورة راهم : وألمتر أن الله خلق 

السموات والأرض باق » ( + ١‏ ص ۵۰4 ) » حيث يعقب الزعشسرى على ذلك : 
« ( باق ) بالحسكة والفرض الصحیح والامر العظم » » فعلق ابن الدیر : سه 


ست وم ست 


از خشری بامحاز القرآن‌البلاغی الشاهد على صدوره عن الالوهية ؛ بيد أنه بعترف 
فى ذلك مع الاجلال التام » والمدالة الحايدة » حدة بصر الزخشرى بالتقدير 
البلاغی للنصوص » و بالتحليل اللفوی"*- لايتوانى » فى دفع ضربات العتزل » 
عن أن يكيل له الصاع بالصاع » و يرد هجاته على الجبرة”" بالاستهزاء من 

من خصومهم » وم هؤلاء انلصوم فىتفسير القرآن”"©؛ حيث يرسلكثيراً أقذع 
العبارات” ‏ . فهو نان مرة يره فى أسلوب فكاهى من أجل النغمة الجافية 
التى برسلها على العالم الذى نال اعترافه هو أيضاً بأنه عل الكانة » مع ر بط ذلك 
بتفسير الزمخشرى نفسه للا ية ۷٤‏ من سورة التوبة » على هذا النحو : ( جاهد 
الکنار ) بالسيف ( والمنافقين ) بالحجة ( واغلظ علمهم ) ؛ فيقول مد 


8 


= ووهذا من اعنزاله ا لحنى» . وراجع تفسير الأبة .من سورة الحجر » حيث 
فسسرالز خشرى : قدرنا » ععی العل » فعلق ای امثير : « هذه من دفائته الاعرالة » 
)5م أثنى عليه مثلا فى تفسير الآية ٩۱‏ من سورة الا نعام بقوله : « وهذا أءضاً 
من دقة نظره فى الكتاب العزيز » والتعمق فى آثار معادنه وإبراز محاسنه » » 
وق تفسير الآبة ٩‏ من سورة الائدة » والاة ٩‏ من صورة العنكبوت »> والآية ۱۲ 
من سورة يونس »> حث علق وله : « هذا من تنبا ته الحسنة » . وكا شول 
فى مناسبة الآبة ٩۳‏ من سورة هود : « من محاسنه نكته الدالة على أنه كان ملا 
بالحذاقة فى عم البيان » . وراجع تفسير الآية ۲۳ من سورة يونس . ویقول 
فى مناسبة الآية ۳۵ من سورة الاحل : « من حسناته الق لایدافع عنها » . 
(۲) وقد ری مذهب العتزلة فى التوحيد التنزهى بأنه «الشرك الخفى» ( أنظر: 
6 مووصدووامه؟؟ لأنه لايقول بأن الله خالق القبانم ( فى مناسبة الآية ۳۲ من 
سورة الائدة »> < ١‏ ص ۲۵۵) ولأنه بعد هو وأسحابه الرزق اللال فقط » 
لا الحرام » من عند الله ( فى مناسبة الآبة ۳۱ من سورة يونس » < ١‏ ص ۲۳ ) 
(۳) بدلا من سرد كثير من الأمثلة عکن النظر إلى الخلاف الوارد فى مناسبة 
الآية ١غ‏ من سورة المائدة ( < ١‏ ص ۲۵۷ ) مع ما فى ذلك من العبارات الشديدة 


(4) فى مناسبة الآبة ۱۳۹ من سورة البقرة ج ١‏ ص 78 ) 


نت 6۱ سب 


( ان المنتر) : الجد مه الذى أنطقه ( يعنى اازخشری ) بالحجة لنا فى اغلاظ عليه 
ا ( ۱ص )4١04‏ . وعلى عكس ذلك يبدو أن من واعث سروره الظاهر 
أن يستطيع اوقوف أحيانا على أن ازخشری » الذى يعد أصلاً من الجانب 
العشدل لمعتزلة » يبتعد فى نقطة من مسائل انللاف عن رأى التطرفین من 
شيعته و وافق مذهب أهل السنة . وهو بلاحظ ذلك مثلا فى مناسبة الآية ٠۸١‏ 
من سورة آل عمران » حيث یستخلص من تفسير الزخشرى ( للكلات : وإعا 
توفون آجورک ) أنه فى مسألة عذاب القبر يعرف عذهب أهل السنة ‏ » وأنه 
بری أن لاجر یوم القيامة إنما بعنی توفية الأجور وتکیلها » أى توفية مايلقاه 
العصاة من العذاب فى القبور ( < ١‏ ص ۱۸۱ ) . 


دع % 26 


بحد الزخشرى المبدأ المنبحى لتفسيره فى الآية ۷ من سورة آل عمران : 
« هو الذى أنزل عليك الكتاب منه ایات حکات هن أم الكتاب وأخر 
متشامات » . فير ی آن معق E‏ هو لیات الق أحكت عبارتها بأن 
ظاحل رامع اقلا عكن أن تقل برا لخر عو 
اللفغی السيط ¢ والمتشامبات هی الحتملات الوه كثارة من التفسير. 

4 2 0 3 +4 

وأم الكتاب » أى أصل الكتاب » تحمل المتشابهات عليها ورد إليها » 


مثل الابتین ۲۳-۲۲ من سورة القيامة : « وجوه يومئذ ناضرة إلى ر بها ناظرة» 


(۱) حقاً ذكرفى مناسبة الآبة ۲۷ من سورة راهم إمكان حمل التثبيت فى الآية : 
«وشت الله ان آمنوا باللقولالثابت فىالحياة انیا وفى الآخرة» على سؤال القبر » 
وساق الحديث المتعلق بذلك . 

)۲( سدو أن م الج 6 يطلق على القرآن كله عند ان سعد < ۷ ق ۱ ص ۸۱ 
س ۲٤‏ ( قرأت المح ) عم أطلق فى هذا الصدر نفسه <+ ص ۲ه س ع مقابلا 
للمنسوخ » وفى إطلاقه على : الاحيل » أنظر : .۷.0 410,10 1۷11 Z016‏ 


ل 6۲ ۱ ج 


فينبغى التوفيق بين ذلك و بين الاية المحكة ۱۰۳ من سورةالأنعام : « لاندرکه 
الأبصار » ( انظرص ۱۳۵ من هذا الکتاب ) ؛ آ وکا إذا ورد فى الآبة ٠١‏ من 
سورة الإسراء : « و ذا أردنا أن نهلك قرية أمرنا مترفيها ففسقوا فما ق علا 
القول فدمرناها تدميراً » » فيمكن فقط اتخاذ الآبة الأخرى ۲۸ من سورة 
الأعراف : « و إذا فعلوا فاحشة قالوا وجدنا علها آباءنا واه أمرنا بها قل إن الله 
لایآمر بالفحشاء أتقولون على الله مالا تعلمون » » على أنها أصل فى التفسير .فبذه 
الآية الحكة ينبغى أن تتخذ أساساً فى تفسير تلك الآية التشاببة . [ ويقول 
ازخشری] « فان قلت فبلا کان القرآ ن کله محم (ولماذا أنزل الله عبارات تثير 
الشك وتحتمل معانی كثيرة ؟) » قلت ل وكان القران كله حك لتعلق الناس.به لسبولة 
مأخذه ولأعرضوا عا حتاجون فيه إلى الفحص والتأمل من النظر والاستدلال » 
ولو فعلوا ذلك لعطلوا الطر ر بق الذى لايتوصل إلى معرفة الله وتوحيده إلا به » ولانی 
المتشابه من الابتلاء والمير , بين الثابت على الحق والمتزازل فيه » ولا نی تقادح 
العاماء وإتعابهم القر 2 فى استخراج معانیه ورده إلى اجک من الفوائد الجليلة 
والعلوم الجة ونیل الدرجات عند الله » و ( أخيراً ) لان الومی العتقد أن لامناقضة 
فى كلام الله ولا اختلاف » إذا رأى فيه مایتت اقض فى ظاهره » وأهمه طلب 
مابوفق ينه ويجربه على سنن واحد » ففكر وراجم نفسه وغيره ففتح الله عليه 
وتبين مطابقة التشابه اجك » ازداد طمأنينة إلى معتقده وقوة فى إيقانه » » ولا 
فقد أراد الله فى سابق عامه أن محءل من هذه العبارات الشكلة وسيلة إلى تقو رة 
الإيمان » والعرفة » وطلب الحق . والقصد إلى تفسيرتلك التشابهات هو مبمة 
التفسير عند المعنزلة . 
با المادى م فى أداء هذه الهمة هو الهج اللغوی الدقيق »كا ظهر نا 

من قبل فى مثال الشریف الرتضی . فیحاول الفسر أولاً أن یقضی على المعنى 
الشكوك فيه للفظ القران بروح عاماء الکلام من المعتزلة محيث یقرر لهذا 


EN ۱6۳ ل‎ 


اللفظ عن طريق العجم اللغوى دلالة حول بادىء ذى دء دون ذلك الشلك . 

فقد حول اة معنی « النظر إلى الله إل الرغبة انیه ( انظر ص ۱۲4- 
٠‏ من هذا الكتاب ) » إذ حاولوا إثبات مایقرر أن فعل : نظر » لايدل فقط 
ف الترية علی الزؤية المادية » بل كذلك غل الشوق إلى من الأمور؛ حيك 
حور وا أيضاً فى الحقيقة من قبل خصومبم فى وجهة النظر اللغوية . 

وإذاورد أن له سبحانه ] جعل لكل نی غذوا »سواء ١‏ کان من الشیاطین 
أم الجن (الابة ۱۱۲ من سورة الأنعام ) أم احرمین من الثاس ( الاية ۳۱ من 
سورة الفرقان ) اضطر العتزلی أن جد هذا التقدير الإطى غير متفق مع مذهبه فى 
الرحمة والعدل » الذى يقتضى بحق أن الله [سبحانه ]| لا مکن أن يمل بادىء ذى 
بدء لمن مختار من أنبيائه عوامل إخفاق فىأداء رسالتهم » تصحبهم فى سبيل دعوتهم . 
وقد سبق أن قضی إمام من أعة مدرسة الاعتزال القدامی » هو أو على ال جى 
أستاذ ا الذى خرج عليه بعد ذلك » على هذه المشكلة اخ یر عوضع 
شعرى معتد به على أن فمل « جعل » لايدل فقط على معنى : : صنع » » بل كذلك 
على معنى : وضح وبين » عد : عرّف . وبهذا يصير معنی الاية القرائية 
ان اش شا حاط كل ی خر عم مكو مدر 4 ليستطيع أن يعمل 
ضده فى الوقت الناسب . نم غير الجبائى فى نفس الوقت لفظ : عدواً » الثابت 
الا و رو اند وی 3 

مثل هذا التحوبر فی ادلالة » لفرض تفسیرالقرآن باارأی یعد من الوسائل 
الكثيرة الساعدة للتفسير الاعتزالی . 

وا کثرمن E‏ قام منهجهم على أساس افتراض التعبیر المجازى . 
ولا غرو فإن القرآن يقدم أعلى ذروة السكال البلاغی الذى لايُدْرك . وإذاً تبادر 
من تلقاء نفسه افتراض أن القرآن يشتمل على كل وسائل الحلية اللازمة للحمال 


(۱) اقوت ) لشر مر حلیوتث ( > ټ ص ۲۷/۲ . 


ل 66 د 


اللا : الحاز والقيل وما شا کل ذلك . وعن هذه الوجهات من النظر تفر 
العبارات الدالة على التشبيه » تماما كا فسرت عبارات التشبیه فى العبد القدیم 
لاعن طریق « فیاون » ققط لاول مرة 5 

وقد لت افتراض طريقة القثيل » آهمية عظيمة فى هذه الدائرة . 

فالآبة ۷۲ من سورة الأحزاب : « إنا عرضنا الأمانة على السموات والأرض 
والبال فأیین أن حملنها وأشفقن منها وجا الانسان انه کان غاا جهولا 6+ 
قدمت كيرا من الفرص لتصو بر الأساوب الحازی نی المبارات الى اشتملت 
علا الاية من جوانب مختلفة : عرض الامانة على طبيعة غير ذات حياة » حمل 
الأمانة .وهنا !شوق لفت الیل عة من الآبيات والغيارات اة دیا 
على مخاطبة الإنسان للأشياء الجامدةمثل ذلك التعبيرالجازى . فلغة القران ينعكس 
نيا فى ات طالب الجر فرق کر اه شاوی 
بعيد عن التصور . بيدأن العرب ينطقون على هذا النحو . فهم يقولون مثلاً 
» لوقيل لاش : أين تذهب » لقال : آسوی الموج » ( أى فى جسم الإنسان 
أو اطيوان). 

وهنا يصطدم الزخشری فى ختام ذلك بالصعو بة التالية : نما بمكن المثيل إذا 
مثلنا حالة محققة حالة أخرى محققة . فيمكننى أن أقول لن يتردد فى أمر من 
الأمور : « أراك ۳ رجلاً وتؤخر آخری » . وعمل هذا فى الواقع أمر مکن . 
وطذا کان ارا أن ۹۹ للتردد بهذا التعبیر . وليس كذلك مانی الاية . فان 
عرض الأمانة على الجاد وإباءه وإشفاقه محال فى نفسه غير مستقے فلا يصح بناء 
القثيل عليه . وعلى ذاك جيب الزخشری بنظر بته من a‏ شاه اغنيل 
ليس مقصوراً على الحققات » بل كذلك يقوم على الفروضات . « والمفروضات 
تتخيل فى الذهن كالحققات » (<؟ ص ۲۲۶٤‏ ) . 

ومن أجل ذلك » أى لأن ازخشری یفوص فى آيات القرآن على الصور 


سب ۱66 مع 


الشعر ية من مثل هذه التعبيرات التخييلية » و مجد هذه الصور » أو بعبارة آخری 
لأنه يسمى هذه الأشياء بأسمائها الحقيقية » يقع عليه داعا من حين إلى آخر شدید 
اللوم من قبل خصمه السنى الحافظ » الذى يطمئن مضطراً عند افتراض المّثيل : 

« اوأنزلنا هذا القرآن على جبل ارأبته خاشعاً متصدعاً من خشية الله » 
( الابة ۲۱ من سورة اللشر) . هنا يقول اازخشری : « هذا ثيل وتضیل 4 . 
فيقول المعلق السنى على ذلك : «وهذا مما تقدم إنكارى عليه . آفلا كان بتأمب 
بأدب الاية حيث سمی الله هذا مثلا وم يقل : وتلك الميالات نضر بها للناس ؟ » 
( < ۲ ص ١145‏ ) . وينظر إلى أن افتراض أسلوب من التعبير مبنى على التخييل 
ف الثراق نو :شو ا بیان الععرى كيرا مال عل امكل هذا 
للام . ويصور لنا ذلك أيضاً بعض الأمثلة : 

الاية ۱۱ من سورة فصلت : « ثم استوی إلى السماء وهی دخان فقال ها 
وللأرض ائتيا طوعاً أو کرهاً قالتا أتينا طائعين » . 

قالأمر الصادر للی‌السیاء والأْرض » وطاعتهما » يدن أن ابيط : 


ك وینما فل تمتنعا عليه ووجدتا کا أرادها » » وكانتا و ا 


ور اا الام ى ال د و ران بکون ا و م ال 
فيه على أن ال تمالی كل > السماء لر وقال ما : اتا شتا ذلك أو ايتا ¢ 
(۱) واکن أيضاً ( البيضاوى ) الفسرالسنیالتابع للزع#سرى ‏ على رغم محوه 
كل وجوه التفسير الاعزالية ‏ لم محد عن وجبة النظر إلى التصوير والتخييل فى 
القرآن ۳ ۳1 فى تفسبره للا بة ع ۲ من سورة الا نفال ( + ۱ص ۳۲۸۳ س ۱۸ 6 
شمر فلاشر ) . 
(۲) أنظر أيضاً تفسيره للابة 4o‏ من سورة هود( < اص 4۳ ) ه وقد 
ردالجاحظ فى : الحيوان < ۽ ص ٩٩‏ على من يأخذون فى مثل هذه الأموريظاهر 
اللفظ ( كا فى الآبة ۷۲ من سورة الأحزاب ) . 


نت 6۲۷ د 


قالتا آتینا على الطوع لا على السکره » والفرض تصو بر أثر قدرته فى القدورات 
مایمن خر ن قوسم اا ونان وی ار 
« قال الجدار للوتد ل تشقنى ؟ قال الوتد : اسأل من يدقنى > فل يتركنى و 
الحجر الذى ورای » ( ج؟ ص 35 ) . 

وما له أهمية كبيرة فى دائرة تصور المسامين : عهد «ألنت » الستعمل انشا 
ف أذت اتضوفت ۲ عل وعة خوط امرض وف الور مد آساسه ف 
الآية ۱۷۷ من سورة الأعراف : « وإذ أخذ ربك من بى آدم من ظپورم 
ذریتهم وأشيدم عل آفسهم آلست رب قالوا یل شبدنا ات تقولوا 
وم القيامة نا كنا عن هذا غافلین » . فالله [ سبحانه ] أخرج بعد خلق الانسان 
کل الاجیال الستقبلة من ظهر آم » وأخذ عليهم ميثقاً بالاعتراف باه ”© . 
وهذه هی وثيقة اتتكليف للانسانية بعبادة الله . و إلى ذلك ترجم بلا ريب آية 
آسبق منها ( ۸ من سورة الحديد ) : « E‏ باله والرسول يدعوك 


لتؤمنوا اك ور إن كنتم مؤمنين "7" 5" 


(۱) عی دای المفدسى زعم اهل « يدع » أن هناك مكانا مقدسا على مقربة 
من شاطیء البحر » وهو موضع اللسان الذی قالت به الأرض : « أتينا طائمين » 
( آنظر : 46,5 الا Bib!.geogr.Arab.‏ ) 

(۲) ساق الفزالی أيضاً ( إحياء < ۲ ص ۲۲۵ ) هذا الال لشرح تصوير 
أن العارفين يسمعون فى الباطن كا أن الجادات تسبسم الله بلسان الحال . 

(۳) راجع : بحوث فى رباعيات عمر ایام ( هيدلبرج ۱۹۰۵ ) ص ۱۳۲ 


A.Christensen, Recherches sur les Ruba iyat d, Omar Hayyam 
(Heidelberg 1905)132 


(:) هذا یذ کر بتفسير ار بانین للفصلتين : ۱۵-۱۳ من الاحاح ه” من 
سفر التثنية . 

(ه) كذلك يفصل الرتضی فى تفسير هذه الآية الق قترح فبها وجوها مختلفة » 
أنظر : الغرر والدرر < ١‏ ص ۲۰ وما بعدها . 


ل 6۷ ۱ ی 


ولا بستطیم لمترلی أن بتقبل هذا التصو بر الشبیه بالأساطير . فالاية عنده 
من باب القئیل والتخييل ولا معنى لها إلا أن الله [ سبحانه ] نصب الأدلة لناس 
على ربو بيته ووحدانيته وشهدت بها عقوم و بصاثرم التى ركبها فییم . وهذا 
معنى أخذ الشهادة من لم بولدوا بعد من الأجيال التى تخرج من ظهر آدم . 
فسكأنهم ما هم أو سیکون لم منعقل قد أخذت شهادتهم بالاعتراف بهذه الأدلة 
قبل وجودم الحقيق . فبذه الشهادة لاصقة بعقل الإنسان من حيث هو حيوان 
ناطق . و يستطيع از مخشری أن يسوق شواهد للاستدلال على مثل هذا التعبير 
ا جازى من الشعر العربى » حو : 

إذ قالت الانساع للبطن الق 

وما شاكل ذلك » ومعلوم أنه لا قول . فتكذلك خاطب الله [ سبحانه ] 
ذرية آدم فى صلبه . وكل ذلك تمثيل وتصوير امعنی . 

طبیعی‌آن السنى” الحافظ لايستطيع ا يتمع مطمئناً إلى ذلك . وهو مهن على 
نفسه الأ إذ يضم هذا القانون : « ثم إن القاعدة مستقرة على أن الظاهس مالم 
مخالف المحقول حب إقراره على ماهو عليه » . ولكن تلك القصة لا خالف 
العقول ؛ ما كيفية الإخراج والخاطبة الله أع بذلك (<۱ص ۳۵۹ <۲ص 4۳4) . 

والتفسير بالتخييل يطبق فى حر به أوسم_كثيراً بطبيعة الحالة فى الحديث . 
ويقدم اازخشری مثالا طريفاً فى الآية ۳۰ من سورة آل عمران . ققد ورد 
فى تفسيرها هذا الحديث : « ما من مولود ولد إلا والشيطان عسه حين ولد 
فيستهل صارخاً مر مسر" الشيطان إياه إلا مرم وابنها » . ويعلق الزمخشرى 
عليه : الله عل بصحته فإن صح فعناه أن كل مولود يطمع الشيطان فى إغوائه 
إلامريم وابنها فإنهما كانا معصومين وكذل ككل من کان فى صفتهما کقول 
تعالى : «لأغوينهم اشن إلا عبادك منهم الخلصين» ( فى الایتین ۰-۳۹ من 
سورة الححر ) . واستهلاله صارخاً من مسه تخييل وتصو برلطمعه فيه کانه يمسه 


— 0۸ مد 


ويضرب يده عليه ويقول : هذا من أغويه . ( وغوه من التخييل قول 
ابن الروی : 

لا تؤذن الدنيا به من صروفها . يكون بكاء الطفل ساءة يولد ) 

وأما حقيقة الس واليخس كا يتوم أهل الحشو فكلا . ولو ساط إبليس 
على الناس بنخسهم لامتلاات الدنيا صراخاً وعياطا ( + ۱ ص۱24 ) . 

وعلى الرغم من أن أعة أهل السنة لابرون دابا بأساً بافتراض الصور الشعر ية 
ال یشکو هن الما مرة من التشکك النی يبريد اشر كدة 
حديث اعتمدت ته » وصرة أخرى من التعطیل بالرأى لكلام الرسول : وقد 
طعن الشیطان فى خواصر القدرية حتى بقرهاء ولا يستطيع إلا الشیطان أن حمل 
الزمخشرى وآمثاله على أن يقولوا فى كتاب الله [ سبحانه ] مثل هذه الأقوال . 
ودعك من الجراءة وسوء الأدب اللذین آمکن أن نى مما تفسيراً خاطتًا لحديث 
الرسول على بیت من شعر ابن الرومى . 

وقد أتاح لنا أحد الأمثلة الأخيرة أن نلاحظ فى نفس الوقت بروز مبدأ أساسى 
من مبادىء مذهب الاعتزال الدینی » على الصورة التى اكتمل عليها فى جرى 
توظلو بل الايد و كيهو المت كني شرك نعو عفار داوق ارد ووم 
توزن به الحقيقة الدينية ° ؛ وهو مبدأ أساسى أدخله المعتزلة لأول الا فى النظر 


(۱) وقد حم العالم السنى المتزمت : ابن قتيبة على حديث جاء فيه أن موسى لما 
عثل له ملك الوت وجاذيه » لطمه موسى لطمة أذهبت العين . ( مخارى : كتاب 
اناز رقم ۹( ايه ميل وعثيل ( تأويل مختاف الحديث ص ۳۵ ) . كذلك 
تطلب الغزالى القول بالعشل فى مش الا حادیث ( إحياء جع ص ۲۲) ۰ ولکنه 
يعد التمسك عمنى الافظ اسل من التعسف فى التأو یل ( ٤<‏ ص ۲۵ ) . 

(۲) فى الكانة البارزة للعقل جاه العرفة الدبنية » أنظر : الكشاف فى تفسير 
الا و من سورة الاسراء ( ١‏ ص 64 ). 


— 66 سب 


الدينى الاسلامی + ثم اضطر إلى مراعاته أيضاً على طول الوقت أهل التوفیق فى 
حرب الاشعر من الضاد 2 . فالمتزلة ینقادون فى أ نظارهم إلى جرد العقل . بل 
هم يجعلون الأنبياء أنفسهم پقیمون الحجة على صدق رسالتهم الاطية بأنهم آرساوا 
من الله للنظر فى أدلة العقل والاستدلال . وهذا معنى الآية التى جاء بها الرسول 
(ف الابة ف من سورة ال عمران ) ٩‏ :» وج باية من ربک » . فا 
[ سبحانه ] يبعث الرسل إلى الكافر ين منبهين من الغفلة وباعثين على النظر . 
ويضيف الرخشری إلى هذا المنى ( عناسبة الاية 1565 من سورة النساء ) أن 
ذل ك كا تری عند عاماء أهل العدل والتوحيد ( أى العترلة ) . فالرسل يتممون 
فقط عمل العقل الذى بحب أن يؤديه أيضاً قبل ظهورم . 

والذين يقفون على جناح التطرف من المعتزلة يصرحون تصربحاً حالما بأن 
ثمرات النتاج العقلية تزيل المعارف الأثورة من الطر يق“ . أما المعتدلون منهم 
فيقيمون للسمع » أى الطاعة المسئولة لوا الشرعية دون نظر إلى أسسباب 
العقل » ورن مساو با لوزن العقل . وأحیانا يناقش أنمتهم مسألة : على أى مصدر 
من هذين المصدرين للتكليف يقوم التشر يم“ . 

کذلك الزخشری يقول عذهب المساواة بين طريق المعرفة الدينية . وهو 
يستطيع على طریقته أن يثبت حة مذهبه من القرآن . فهو يبنى استدلاله على 


Vorlesungen 119, 123 : انظر‎ )۱( 

(۲) الكشاف فى تفسير الأبة < ۱ ص ۱۵۸ 

(۳) انظر + ١‏ ص ۲۰ 

(ع) انظر النظام عند ابن قتية : تأويل حتاف الحديث ص۳ه : « جهة ححة 
المقل قد تنسخ الأخبار » . 

(0) کا روى عن أ على ال جبای وأنى هاشم والعلاف فىأساس الأمر بالعر وف 
والنهىعن المنكر » اسكشاف فىتفسير الآية ۱۰۰من‌سورة لمر ن(ج1ص151) 


س و۱۳ دا 


الابة ۰ من سورة الملك » حيث يجرى على لسان الكفار فى جر هذا القول 
الحافل بالندم : « لو كنا نسمع أو نعقل ما کنا فى آحاب السعير » . ولا يدع 
اما سکم الحاد الذهن هذا الترديد فى التعبير عم" دون أن ينتفع به لإثبات صمة 
نظر يته فى العرفة الدينية . فتوجع الکافرین هو التعبيرعن ندمپم التأخرعل 
أنهم فى حياتهم الدنیا لم برعوا مصدراً من مصدری العرفة بصدق الدين . فل 
بارا لا ورد عن طريق النقل ( و « السمع » هو الاصطلاح الفنی على ذلك عند 
هذه المدرسة ) » و يطمحوا إلى الوصول للحق بإعمال العقل (نعقل) . فالندم على 
إعال هذين الطريقين هو الذى برجم صداه من دعاء الكافرين اليس 
( ۲ ص :۷۰ ). 

ا ف انتفاع يستفيده المعتزلة من اشتراطهم فها یتصل بتفسیر الکتاب 
مطابقة العقل نیاق الدينية هو محار بتهم للتصورات الحرافية المناقضة للطبيعة » 
الى رسخت قدمانی الان ٠ء‏ 

وف تقدیر وزن الروح الت تغلغلت فى مبادی» الإسلام الأساسية » ينبغى ألا 
نفض النظر عن أن هذه البادیء حتی فى صیاغتها السنية الحافظة » وإن لم تستبعد 
كثيراً من الافتراضات الحرافية » قد وصمت هذه الافتراضات بأنها متنافرة مع 
فهم التوحيد على وجه أقرب إلى اللاوص والصفاء”'" . روى أن عل بن أبى طالب 
حینا نصحه رجل بعدم انیروج لقتال انطوارج الذين تهددوه لأن الساعة التى أراد 
روج فیا ساعة نحس » قال : « توکلت على الله وحده وعصیت رأى كل 
متكهن”" » . ويوصم النشاؤم والطَّيرة بأنهما معارضان للدين لأنهما يفترضان 

(۱) حتى وان أمكن الاععاد فى تصحيحبا على الأحاديث » انظر : 

Der Islam 111 234 1‏ 
(۲) انظر: 2 .وه 280 11 Muh. Stud.‏ 
(م) الكامل للمبرد < ۲ ص ۱۵4 ( مطبعة التقدم ١85+‏ ه) . 


م س 


آسبابا للاحداث » وارتباطات تعليلية ینغ عنها عدم اخضاع العز يمة عند الانسان 
لتأثیر الارادة الالمية الطلقة وحدها . وعلى النقيض من ذلك ورد فى الحديث 
أن الذين لا بتطیرون بدخاون المنة بغير حاب <° , 

ومن خرج لسفر فرجع لسماعهصوت عقعق فقد كفر » كذلك إذا ممع صياح 
هامة فقال احد عوت رحل . هكذا حم فقيه حنق من «فرغانه » هو قاضيخان 
( تو سنة 1١55‏ م ) فى فتأويه » مع كونه بعيدا جدا عن أن يعد من أهل 
ارأی 7©. وكذلك تمر الأيام » وتصور أيام للسعد وأيام للنحس ”© » ومراعاة 
قرانات الكواكب » کل ذلك حرمه علماء الدين الاسلاميون ‏ . وأهل السنة 
يوسّعون معنى الشرك ليشمل مثل هذه الاراء 0*©. 

ويثير المتزلة ۴۳ - من باب أولى - حربا طاحنة لا هوادة فیها عل ىكل نوع 


(۱) الأدب لفرد للبخارى ( طبع استانبول ۱۳۰۵ ) ص ۱۸۰ 

(۲) انظر الدميرى <۲ ص ۱۷۷ 64۱۰ فى مادفی : عقعق وهامة ؛ وانظر 
أرضاً ص ۹ ف مادة : طبر ؛ وذکرها ابن حجر الميتمى فى الاعلام بقواطع 
الإسلام ( القاهرة ۱۳۱۰ على هامش كتاب الزواجر لابن حجر ج ؟ ص 5١‏ ) 
على أنها من مسائل اقلاف . وذكر على القارى ( المتوفى ۱۵۵۲ م ) تفصيلا وافاً 
لذلك فى شر ح الفقه الا کر ( القاهرة ۱۳۲۳ ه ) ص ۱۳٤‏ م۱ 

(۳) انظر آبا بكر ن العری عند القرى ( نشر لیدن ) + ٠‏ ص ۸۸ء وما بعدها . 
وقرران حجر اليتمى فى الفتاوی الحديئية ص ۲۰ أن ذلك « من سان الود . 

(ء) محد مثالا للأخير عند ياقوت ( مارجلیوث ) ج ۳ ص وم 000 

(ه) انظر : 46 Vorlesungen‏ 

(*) مخالشن فى ذلك ان سينا الفیل وف » فهو فى کتاب آلفه بعد کتاب : 
الشفاء ( وهو کتاب الاشارات والتذيهات » شر فورجیه ) وان حارب ف هکثر) 
مدرسته الخاصة أى مدرسة المشائين ( انظر ص ۱۹۷ س 5 من أسفل . ص ۱۸۰ 
س5 ۰ وحمل على فرفريوس « مؤلف إيساغوجى » ص ۲۱ س ۽ من أسفل ) , 
يقر الاعتقاد بالعجائب » وسلطان الأولياء » وتأثير العين ال1( انظر: ص ۰۹ سے 


۱ - مذاهت 


<2 


من الاعان باتلرافات والمحائب 7 ما ریما مج به أهل السنة » أى ل يعدوه 
فى داترة الكرافات . فهم بر بطون بالرفض الاسم ENES‏ 
الشعبية من جبة المبدأ » الاتجاه إلى استتصال آثار هذه العقائد من القرآن » 
ويفسرون آیات الكتاب القائمة على مثل هذه التصورات تفسيرا مطابقا للعقل . 
فیزعرعون مثلا من تحقق اللرافة الفپومة من الآبة 4٠‏ من سورة المل : أن 
عرش ملكة سبأ حضر"گمن مکانه إلى سلیان قبل أن برتد إليه طرفه (قدرت 
مسافة ذلك بشهرین ) » وهی واقعة لیم الفسرون من آهل السنة بثبات إمكان 
حرفيتها بناء على أقيسة ومشایهات . 

ورد مزل فى حر ية دون حيطة على الاعان بالسحر والكهانة وما يتصل 
بذلك من الحرافات » على الرغم من أنهم يقعون بذاك فى معارضة ليس فقط مع 
حادیث قو ية الاسناد تتحدث عن تأثير السحرة على النى ( صلى الله عليه وسل ) 


حدس لاهن أسفل > ۲۱۵ س ع ومابعده ۲۲۱۰ س۳) > مرجعاً ذلك إلى « آسرار 
الطبعة » » ومعنفا العامة الأشقياء ( « من ملحدة هؤلاء التفلسفة ومن همجهم » 
ص ۲۳۲۰ س 6 الذين شکرون الأسرار الحفية . وهو ينتهى فى ذلك عاماً إلى 
مذهب سكير « إخوان الصفاء » ( فى البحث الأخير من الرسائل ) . 

(۱) ومن الطريف ملاحظة صنیع الزءتسرى فى مناسبة الآبة ۷ من سورة 
بوسف : « وقال يا بنی لاتدخلوا من باب واحد وادخلوا من أبواب متفرقة » . 
فان التفسير المتلق من العموم بالقبول جع سبب هذا الأمر إلى الابتعاد عن تأثير 
العين . والزخسرى يحتهد فى إخراج الاعتقاد بتأثير العين الذى تعضده الأحاديث 
( انظر : و Am.‏ 140 ۷۱ 792134 ) من دائرة الاعان بالخرافات » واضما 
ذلك فى قالب مقبول ( + | ص 4۸۰ )»برغب الحديث ( البخاری : کتاب العيدين 
رقم 4؟) فى الرجوع من طریق آخر غير طریق الذهاب . وما ذ کر فى تعليل 
ذلك مع الاشارة إلى الآية الذکورة من سورة یوسف أن فى هذا التغيير للطریق 
بعدا عن الد ( سطلای < ۲ ص ۲۵۰ ( 8 

(۲) انظر : الدميرى ( مادة : براق )< ١‏ ص ١85‏ 


سس ۱۳ س 


ويبدو منها أن إمكان ذلك التأثير جائز » بل كذلك مع آیات من القران قوية 
الدلالة . فقد اشتمل القران على سورتين قصيرتين فى معنى التعوذ : سورئی الفلق 
والناس » وتبدأ كلتاها بكلمة : « أعوذ » ؟ ومن هنا كانت هاتان السورتان » 
اللتان تتتّخذان فى الاستمال الشعبى تيمة ورقية » لاسا من السحر » لدفم ر 
أغراض السحرة الضارة الموجبة إلى الناس » تسميان : الموذتین(؟ . فأولاها 
( سورة الفلق ) هكذا : « قل أعوذ برب الفاق * من شر ما خلق * ومن شر 
غاسق إذا وقب * ومن شر النفاثات فى العقد * ومن شر حاسد إذا حسد #» . 
فهنا اعتراففى كلام الله لامحتمل الشلك”* اجان بتأئيرفن السواحر بار بط والنفخ 
ولد" » وأنه محدث آثاراً ضارة . وعمد [ صلى الله عليه وسل ] يستعيذ 
بمون الله على فنون السواحر . كا أن القصص الأثور يحدث فى الواقم أن ود 
الدينة طلبوا إلى لبيد بن الأعصم وابنته أن كضرا الى عد رر اد 
فأخذا من مُشاطه » وعقدا فيه إحدى عشرة عقدة » وحعلا ذلك فى ج طلعة 
در واه ق تر دزوان حم هر و وار اليد انش E‏ خر 


(1) انظر : 
Magie et Religion dans UAfrique de Nord 217 .‏ ,000۱66 
(#) لولم تمل الشك لما اختلف فيه أحد من السامين ولا تأوله العتزلة وغيرم 

کا اه 5 على أن ما نله دن حلول الز ری بدل ص أنه وهو معي زلى يؤمن 
بالسحر فى جملته » فليس السحر إذاً خرافة كا يزعم » ولا فرق فى ذلك إذاً بين أهل 
السئة والعنزلة . 

)۳( وق عقد السحر انظر : 

Mitteilungen der Anthropol.ges.in Wien. (1901)XXI 137; 

WZKM (1902) ابعر‎ 142 » Aegyptische Knotenamulette » : و‎ 


Arch. fuer Religionsw. ۷۱۱۱ Beiheft 23 ff ۰ 
Proceedings SB Arch. XXVIII 80. 


وانظر ضا : القسطلانی < ۲ ص ۳۱۵( على البخاری: أبواب التقصیررق ۲ ۳) . 


سب ۱56 سب 


[ صلی الله عليه وسل ] كرض وأغذ عن الطعام والشراب » و بدأت تضنیه 
التصورات الرديثة . وأخراً ظبر له املکان جبریل ومیکائیل فکشفا ه عن 
آمره » فأرسل من أنى بالطلعة من البُروحل العقد . و بهذا بطل السحر و برىء 
النى ما آصابه ۴۳ . ون أمكن أن بزیل أحد من طریقه أيضاً هذه القصة 
امأثورة » على آنها أسطورة -مقاء » إن هناك شهادة القران لم تزل قائمة على وجوب 
الإيمان بالسحر الذى سببته عقد النفائات . ولکن المعتزلة لم يقعوا هنا أيضاً 
فى حيرة من إنجاد حل عن طر يق التفسير . فيقدم الزخشرى ثلائة وجوه من 
الاحتالات : 

أحدها : أن فنون السواحرء وهی أن يعقدن عقداً فى خيوط » وینفان 
عليها مع مزجها باللعاب ‏ وهو جزء هام من عمل السحر ‏ » لها تأئير فى الظاهر 
غسب» لأن ذلك لاعصل إلا إذاكان م إطعام شىء ضار أو إثعامه » أو مباشرة 
السخور به عل من اوجوه . ارا پنسبون الاثار الضارة الا دق ذلك 
على وجه طبیعی إلى أولئك السحرة . 

ثانيها : أن الله [ سبحانه ] جمل فى واقع لاس لذلك السحر للقترن بالغرور 
تأثيراً على سبیل الامتحان الذى يتميز به الثابت على الحق من جبلة العوام الذين 
يؤمنون بالکذب”. فالثابتون بالقول الثابت لايلتفتون إلى ذلك ولا بمبگون به. 

ثالثها : أن المراد من النفائات ليس هو النساء السواحر » بل النساءالكيادات 
لوانی يستعاذ الله من كيدهن » أو اللاتى فتن الرجال بتعرضهن هن وعرضون 
محاستون . ۱ 

وتأخذ الدهشة ان المنتر من اجباد الزخشری نفسه فى محاولات مبنية على 

(۷) وت هذه لا من النظر : بضع أيضاً الاعتقاد فى تأثير العين ( انظر 


تعليق رقم ٩‏ ص ۱۱۱ ) إذ عده : « اتلاء من اله وامتحانا لعياده نمی ال حققون 
دن أهل الحشو ]) ۰ 


— ۹ س 


ارأی لانکار وقائم يضعها هو فوق كل شك بما بؤ يدها من حديث مشهور . 
ويقول : إن الزمخشرى استفزه اموی حتى أنكر ما عرف » وما به إلا أن يتبع 
اعتزاله » و يغطى بكفه وجه الغزالة0© . 

ومن التصورات التى رفضها المتزلة ‏ أو على الأقل جماعة من كبار من 
تون مذهبهم - وقد نالت اعترافا عاما فى الاسلام » بعض الاراء المتصلة بالاعان 
وجود الجن وتأثيرهم فى أعمال لمجتمع الانسانی . وقد أخذ الإسلام هذه الأفكار 
من الجاهلية السابقة » وأدخلها فى دائرة تصوراته على طريقته”" . وقد ورد فى 
القران نفسه إثبات وجود هذه الطبائم » وروی الحديث اتصاها بالنى [ صل الله 
عليه وس ]۰ وعلی ارم من ذلك لم ينل تصور وجودها تأييداً عقدياً دقيقاً فى 
الإسلام عقدار الاعتقاد وجود الملائكة وتحققها"" . بيد أنه يمكن عدها فى 
التفكير الشعبي جرءا ضروريا فى دائرة العقيدة الإسلامية.ورفض الإعان وحودها 
یبدو ی نظر کل مسل من السامین الأولين » نزعة مثيرة لريب إلى احلال 
العقيدة“ » ون | يذهب هؤلاء السادون الأولون فى ذلك بعيداً »کا ذهب 
ابن حزم الأندلسى التعصب ب للنقل » إذ يكفر من أنكر الجن ؛ أو تأول فمهم 
تأو بلا مرجم عن هذا الظاهر . ويهدر دمه وماله ( حلال الدم والمال ) كن 


ا 


(۱) کذاك امحذ ابن المنير من الاة ۶ من سورة الاعراف ( + ١40:1م)‏ 
فرصة 2 لتأسد اعتقاد السحر ومدافعة العمزلة بهوة عن ذلك . 
69 انظر زيادة علي ذلا فى : 
Abhandlungen zur arab. Philologie I 107ff.‏ 

(۳) وهی على كل حال « لاتكون جزءاً من العقيدة الإسلامية » كا ذكر فى : 

Revue de Histoire des Religions XLV II 186 n.1. 
۱۵۳ (غ) م روح الذهب للمسعودى جم ص‎ 
الملل جه ص ۱۲ س ۷ من أسفل‎ )٥( 


سب ۱۹ سب 


لقد شَكَّك المعتزلة کثیرا فى هذه التصورات » و ان کان موقفهم منها لا بعد 
من المسائل المذهبية الحاسمة . ويذهب کبار مهم فى ذلك إلى آراء مختافة بعضهها 
مع بعض . فعلی حين يبلغ النظام الجرىء إلى إنكار وجود الجن » يدافم مرو 
۳ عبيد التق » مشيراً إلى آيات القرآن » عن الإعان بتأثير هذه الطبائع على أنها 
أسباب للمرض » الا فى ذلك موقف الرفض الذى قال به متکلمون آخرون من 
مذهبه ‏ .:والققيه لكي الاريك انولخ ۰ = مه ١٠م‏ ) الذى يمكن 
عده من مدرسة المعنزلة دون ار والذى عثل الجانب المعتدل منهم ؛ أى 
آقرب جوانیهم إلى أهل السنة » عقد فى کتابه فى آعلام النبوة فصلا مطولا : 
( الفصل السادس عشر ) عن لقاء النى [ صل الله عليه وسل ] للجن » حيث 
يبدى عن موافقته على أ کثرالتضورات تطرقاً حول طبائع الجن“ . 

ولکن ای اوسط من مذهب الاعتزال قد ضع إلى القول وجود الجن » 
إعلان الحرب على انحرافات التى تر بط بهم » مع سوق الأدلة على ذلك من نفس 
القرآن . وتقدم الباعث إلى ذلك الآبة ۲۷ من سورة الأعراف » حيث بحذر الله 
سبحأنه نی آدم من أن يفتنهم الشيطا نكا أخرج أبويهم من الجنة » إنه برا ک 
هو وقبيله من حيث لا ترونهم » . 

هذه الآبة تقدم للزمخشرى فرصة برغب فيها لهذا التفسير : « وفيه دليل بين 

(۱) انظر الشپرستای ( نشركيرتن ) ص 4۰ س م من أسفل . وعلاقته بهذه 
العقيدة وردت فى تعبير غير واضح عند البغدادى فى « الفرق » ص ۱۳۵ س 4 
من أسفل ( وفى ص ۱۳۵ س ۸ بنبغى 'نصحيمم لفظ : رواية إلى : رؤية ) . 

(۲) الحيوان للحاحظ + ٦‏ ص 1۷ 

(۳) انظر : 217 111 صه1ء! «06 وقد دل فى کتابه : أعلام النبوة ( القاهرة 
۹ ه ) ص ۱۱ س ١‏ على أنه مسزلی حيث تكلم عن العدل والتوحید . 

٠١7-1٠٠١ أعلام النبوة ص‎ )٤( 


— ۱۹۷ — 


أن الجن لايرون ولايظهزون للإنس » وأن إظهازهم أنفسهم ليس فى استطاعتهم 
وأن دم من يدعى رؤيتهم زور ورفة » ( ج۱ ص 3086 ) . 

ويتضح موقف أهل السنة فى هذه المسألة مجاه تفسير العتزی الذى لم يكن 
فى وقته ومحيطه قليل اطراة » من ملاحظة ابن المنر على ذلك : « أبن يذهب به 
عا ورد فى الحديث الصحيح من اعتراض إبليس رأسهم ومقدّمیم لان صلى الله 
عليه وسل يروم أن يشغله عن صلاته » حتى أمكنه الله منه » فأخذه عليه الصلاة 
والسلام فدعَتة » وأراد أن ير بطه إلى سارية من سوارى السجد » يلعب به 
الصبيان » حتى ذكر دعوة سلمان عليه السلام فتركد”" . و إذا جاز ذلك ( أى 
الثقاء الحقيق للجن ) انبی عليه الصلاة والسلام »كان جائزاً لأولياء الله والمتبعين 
لسنة رسول الله صل الله عليه وسر كرامة . لكن الزتخشرى يصده عن ذلك 
جحده لکرامة الاولیاء » لأنةعقيدة إخواتة» اذ الكرامة اما يؤتاها ألو الصادی 
فکیف یناما من یشك فى إسلامه ؟ » . 

وهنا مس امجادل الستی ٍحدی السائل الق شيف من اة آشد الانکار 
آی رفض التصدیق د الأولیاء عل خرق العادات ( کرامات الأونیاء ) > 
وهو أيضاً تصور عقدی يتمسك به الم الصحیح الایمان » و بحم على الشك فيه 
بأنه حدر جرىء تكد به الوقائع E‏ 

ولكن المعتزلة يستطيعون أيضاً فى هذه النقطة أن يسوقوا أدلة من الكتاب 
على مذهبهم » ويضعها الزخشرى آمام أعيننا . 

فی الكشاف ( ج؟ ص 4٩۷‏ ) ناسبة الآبتين ۲۷-۲١‏ من سورة الجن 


(۱) البخارى : العمل فى الصلاة رقم ٠١‏ 

(#) لم بعد أحد ذلك قدرة للأولياء بل : كرامة يظمرها الله على أبدمهم 

(۲) انظر : 373 11 .5644 .طدقة ٠‏ وراجع القزونی ( نشرفستنفلد ) + ۲ 
ص ۲٩۵‏ س 19 ۰ حبث يلفت النظر الربط بين الوصفین : حنق معبزلى . 


سس س 


« عام الغيب فلا بظهر على غيبه أحداً * لا من ارئضی من رسول » » رتب 
الزخشری هذا المج من التفکیر » استخلاصاً من تين الابتین : « وف هذا 
إبطال للکرامات » لأن الذين تضاف إلمهم وان کانوا أولياء مرتضین فلیسوا 
رسل » وقد خص الله ارسل من بين الرتضتن بالاطلاع على اليب » و إبطال 
الكبانة والتتحم ”© ان ااا اعد د ويح شام رامع ا 
وقد طبق العتزلة ‏ على أبعد وجه من اتلبيطة والاعتدال _ مبدأم 2 
إيجاب مطابقة العقل على افتراض دينى يعد من الأركان الأساسية فى الاعتقاد 
اذى يتطلبه الإيمان الصحيح بالعالم السماوى » وهو اعتقاد يع الفض من شأنه 
باس العقل من أحرأ أعمال المعنزلة وأشدها انطلاقا مع حرية الرأى . ذلك هو 
فر وا اه [سبحانه] . ققد استخدم الخيال والورع الاسلامی هذا الوضوع 
لتنمية تصورات هائلة لا تحدها يود . كذلك جعل من محيط هذا الكرسى 
امظم الجلال مقاما للا لوهية يصدرعنه اللي ركله ؛ کا صاخ الحدثون المستغرقون 
فى أخبار العالم الأعلى هذه التصورات الشعبية فى قالب أحاديث ( وإن لم تحمل 
على جبينها طابع الصحة والقبول لدى النقاد ) . روى عن أبى هريرة عن النى 
[ صلی الله عليه وسل ] أن حول العرش « منابر من نور عليها قوم لباسهم نور 
ووجوههم نور لیسوا بأنبياء ولاشهداء يغبطوم النبيون والشهداء» » ققالوا يارسول الله 
صفمم نا » فقال : « هم المتحابون اله والتحالسون ف الله والمزاورون فى ایل" » . 
)۱( عاماء اكلام خصوم لعل التنجم » راجع : 
Stellung der alten islamischen Orthodoxie zu der antiken‏ 


Wissenschaften (Abhandl. der K. Preuss. Akad. d Wiss. 1915, 
Phil. Hist. Kl. Nr. 8) 20 


(۲) وذكر القسطلاني ( + ٠١‏ ص ۲٤ع‏ ) كتاباً لاحافظ #د ن عبان بن 
أنى شية بعنوان : صفة العرش » وسدو أنه لاتوجد لبعد . 
(r)‏ الإحياء ۲ : ۱۶۷ 


۱ — 


وجاء ذک رکرسی لله [سبحانه | فى اية من القرآن تعد « سيدة القران » » ونسمی 
بسبب ماورد فما من لفظ : الکرسی » « آية الکرسی » ( الآية ۲۵۵ من 
سورة البقرة ) : « وس ع کرسیه السموات والأرض » . وبقول الزمخشری فى ذلك : 
« وما هو إلا تصو بر لمظمته ومخييل فقط . ولا کرنی مد ولا فعود ولا قاعد » 
كقوله ... (وماقدروا الله حق قدره والأرض جميعاً قبضته يوم الام واليوات 
مطويات بيمينه [ سبحانه وتعالى ما يشركون ] ) من غير تصور قبضة وط“ 
وبين » و اما هو مخییل اند دا را 6 . و إا فالذين بتصورون مثل 
هذه التصورات عن الله « ما قدروا الله حق قدره » ( + ١‏ ص ۱۲۱ ) » وذلك 
يساوى عبارة لوکر يتيوس : إنزال مقام الاله عا یلیقهممامم عمونةهز و¡« .© 

ومذهب وجوب مطابقة العقل عند العتزلة بهدف إلى إبعا د کل الاساطیر 
من دائرة الحقائق الدينية دون هوادة ولا حَيْطة » مع ربط ذلك على وحه 
الضرورة با يسمونه : التوحيد » أى الاعتقاد بوحدة الله الجردة عن الشوائب . 
و بهذا الوضوع جد آنفسنانی القرن الثامن من التاريخ الميلادى . 

الا لد 

وتريد الآن أن نتعرف » زيادة على ماتقدم » عن طريق بعض الأمثلة : 

على أى وجه نستخدم مدرسة أهل الرأى فى الإسلام ألفاظ القرآن لتأبيد نظرياتها 


)١(‏ قال ابن عقيل الحنبلى : إن قر النى أفضل من الكرسى ( القسطلاق 
۲) ) ) . وأظن أن هذا الرأى الصوغ صياغة عارية من اللاقة فى أذن 
القارىء السنى » على الأخص من فم أحد المنابلة .كان وثيق الصلة بنزعة ان عقيل 
الاعبزالية » الق لقی بسببها أيضاً عقاياً شديدا ( انظر : 17 ۲1 20316 ) . 
وان تيمبة في کتابه چان هل الاعان ص ۵ ( ط . القاهرة ۱۳۲۲ ( یف كر 
ابن عقيل هذا بين من أخذوا عذهب المعمزلة فى مسألة صفات الله . 


De rerum nat. ۷۱ 67 : انظر‎ )۲( 


007 


من ناحية » وكيف تذلل هذه الألفاظ من ناحية أخرى عن طر يق فن التفسير» 
إذا بدا أنها تتعارض مع تعاليما . وفى لتق أن هذا عمل ليس داعا بالسهل اليسير. 
على حين أن أهل السنة لم يزالوا ولا يزالون إلى اليوم يؤدون مهمة آیس ركثيراً 
من حيث مسئوليتهم تجاه اللفظ النصوص الصريح . 

وينظر أهل السنة إلى محاولات التوفيق التى یبذها خصومبم على أنها بطبيعة 
الحال حر يف لكلام الله المنزل . وببرز الحنابلة ا 
المعرلة فى التفسير . م اد أ كار أعتهم تفسير المعتزلة , يانه « زر الأذمان» 
رغ الافکار » وعتارة الاراء » ووساوس الصئور » قارا ه الأوراق سواداً 
والقاوب شكوكا » والعالم فساداً 1 وکل من له مسكة من عقل بعل أن فساد العام 
وخرابه ما نشأ من تقديم الرأى على الوحى » واشوی على العقل”"؟ » 

وسنتجاوز حدود هذا الکتاب إذا تناولت نقولنا جميع محصول البيانات 
العلمية التى يذذكر فعا المستزلة خلافهم مع مذهب النقل السنى . والأمثلة التى أريد 
با آن اتن منهج التفسیر عند ال وأن أتم بذلك ماذ کرنه من قبل » 
ستتناول جانباً من آزائهم الخلافية سب : 

فن الاراء التى خالفت فما هذه الدرسة العقلية أهل السنة » بسترعی انتباهنا 
على وجه انلصوص راپ فى مسألة : حرية الارادة . وقد سبقهم من قبل بقرن 
من الزمان رجال فى سورب » عرفوا يام : د > إلى رفض القول الجامد 
بالقضاء والقدر» و باطبر الطلق التصرف . شا عامه هؤلاء بدافع التقوى والورع » 
دون تعلیل دینی عمیق » أخذ فى مدرسة الاعتزال بأرض بابل القدعة صبغة العمل 
الصادر عن التعمق والتفکیر . ویدین المعتزلة ما مجری على آلسنة خصومهم من 
توحيد بينهم و بين أولئك العارضین السذج لمذهب أهل السنة » لما فعاوه من 


حب ۷۱۱/۱ معد 


آنهم فى مسألة حرية الارادة عا ذلك الرأى الذى تفلفلت جذوره من قبل فى 
دائزة القدريين » و بنوه على أساس دينى فلسنى سب » يطابق نظام المذهب 
اللدرسى . فنى الناسبات الجدلية التى مخرج فما أهل السنة عن حدود الجدل 
يحبب لیم وعم المتأخر نا من المعتزلة بتسمیتین ؛ فهم یستون أولا : المعطلة » 
أى البطلة الذين مجردون کلام الله [سبحانه] عن جميع مداوله الإيجحابى » حیث 
لامجیزون الاعتراف له بصفاته المكلة لإدراك حقيقته ؛ و إلى هذا یستون : 
لقدر بة عل وجه انلصوص . 

وکا تقدم تمالم الاسلام » حتی ی مرحلته البداية ۳۱ صورة من مذهی 
الا تتخاب والزج ( من المهودية والنصرانية وديانة الفرس وغيرها ) » كذلك 
عملت آثار أجنبية » من التحارب التعليمية النافذة من امحیط انمارجی » فى تنمية 
ماجد بعد ذلك من المسائل »كا يبدو فى مسائل انثلاف العقدبة التى كانت 
تؤدى فى آوقات المدوء العترضة إلى صياغة قواعد مركزة متبلورة ۰ وقد آمکن 
فى وقت مبكر إثبات أن الأنظار والمسائل العقيدية التى كانت محل الاعتبار فى 
القرنين الأولين عند علماء الكلام الإسلاميين » قد برزت تحت تأثير النشاط 
العقدى فى داخل الكنائس والفرق المسيحية الشرقية » لاسا فى سورية» التى تعد 
المرحلة الأولى فى طريق هذا الاحتكاك . وفى البحث الذى کنبه کارل هاينريش 
بكر : 0666۴ ,8 ,0 : الجدل المسيحى وتكوين العقائد الإسلامية" » 


(#) تعتمد تعاليم الاسلام الأولى على الكتاب والسنة وما اقتبس من روحمماء 
ول تظهر تعالم المزج والانتخاب إلا عند أهل الزيغ من التأخرین این كان يشتد 
النكير عليهم فى کل عصر . 
(1)هو:عصدك]تطسعوصعه2 Christliche Polemik und islamisehe‏ 
أما أن الشعور بالتأثير العقدىالأجنى كان موجوداً فى العصور الأولى للاسلام » 
فهذا ما يتضح ‏ زيادة على ما ذکره « بكر 6 ص ۱۸۹-من خر أ کتنی‌هنا بنقله ے 


سب ٩۱/۲‏ سب 


قرب الكاتب إلينا على نحو إيحابى أ کثر من ذى قبل واقعية هذه الملاقة 
من الارتباط » وییانات ار ع عن دت ادا 92 . وهو يبتم فى هذا البحث » 
5 يدل عليه العنوان » بیان البواعث التى حعلت حدل عاماء اللاهوت المسيحيين 
فى التصورات المقدية الا سلام يشارك فى تناول مواضع السائل امختلف فیها على 
حو أ کثر توجبباً فى الدوائر الاسلامية . ول بتقبقر أهل السنة القدامی قيد شبر 
عن وجوب الامان ن اه [سبحانه ] لیس فقط بقدر مصابر المباد ق سابق 
الازل عل قدر لایتفیر ولا یتبدل » بل كذلك ملق أفعالم وإرادتهم هذه 
الافعال » و إذاً فعمل العباد فى الأفعال السيئة » التى محاسبون علمها حساباً عسیرگ 
والتى أوعدوا عليها بعذاب النار » وكذلك فى الافعال الحسنة التى صر أجرها 
تصو را محلقاً نی اعليال » لیس بعمل الفاعل اسب المستقل » بل هر غل المنفذا . 
الآلى فسب . ويقدم القرآن » تباً لتفسيره اطرفی » جملة من الایات التعليمية 
الو بدة طذه العقيدة التى برفضها المعتزلة » سال‌کین سبیل القدرية القدماء » 
وق مالیا فان طول انلط » مع صدورم فى ذلك عن وجات النظر لذهبهم 
الأساسى فى إدراك الألوهية » وهو العدل الإلمى الطلق . 

وکان علهم إذاً أن يقنعوا » رضوا أو كرهواء بتأويل آيات القرآن الدالة 
على تحديد مصابر العباد » والتى تقوم حقاً بإزائها آيات من كلام الله تعترف أيضاً 
بحر بة الارادة ۴۳7 . وقد ساعدهم على ذلك مبدأ »كان فى الق معروفا أيضاً لأهل 
السنة » ولسكن المعتزلة هم الذين أبرزوه أولا فى مظهره المتميز الکامل الدقة » 
وأقاتوا له وزت من حيث العقيدة . ذلك هو ددا « اللطف » الاطی فا 


= عن ابن السبكى فى طبقات الشافعية ج ١‏ ص .ه س ۳ من أسفل « انا نفزو 
هته الارض فنلقی أقواما يقولون : لاقدر » . 
(۱) محلة الأغوريات + ۲٩‏ ص ۱۷۵ - ۱۵۵ 
۱ )۳( انظر : Vorlesungen 91 ff‏ 


سب ۷۱/۳ سب 


[سبحانه] بمنحه اللطف بيسر على العبد الصا فمل المسنات » و بسابه اللطف على 
سبيل العقاب يعسر تحقیق الإرادة » التى هى مع ذلك مستقلة فى جميم الأحوال 
وهی عمل من أعمال الإنسان » وسبب فى مسئوليته . 

وهنا يبدو قريباً ظن التأثير الذى أثرته أفكار علماء الكنيسة الشرقية . 
ولس ذلك الأ رکا لوكان صادراً عن كتب » أور تحن »6 و رم ¢ ؛ 
فإن التأثيرات الروحية أقل تجاو با إذا صدرت ع ن_كتاب إلى کتاب » مما إذا 
حصلت عن طريق اعتناق الآراء التى علا البيئة » وتنتقل بوساطة الاتصال المى 
ولا سما إذا كانت موضوع اختلاف قوى الحيوية فى الأفكار » وبرزت إلى 
الصف الأول من الاهتام . ولا بد أن الجدال قد حصل شفویاً من الجاف 
المسيحى مع السامین أيضا حول عقيدتهم الجامدة بالقدر ؛ وأن حجج الخصوم 
لم تقصر فى التأثير على تصورات المسامين العقدية عن هذا الطريق غير المباشر . 
وما علمه هنا هژلاء اس : اللطف » يتصل اتصالا وثيقاً بمبدأ « القوة المشاركة فى 
تأر الاختيار الخر » . 

بيد أن هكان من الضروری استنباط ذلك أيضاً من الترآن . فبدا اللطف » 
ومبدأ التوفيق التصل به اتصالا وثيقاً » مخرج المعتزلة من الضائقة التى با معنى 
القرآن انظاهر مذهبهم العقدئ إليها . وهنا جد م كثيراً مشتغلين بآيات قرآنية ی 
مستعصية على أغراضهم تماما »كا فى الآبة التالية ( ختام الآبة 4١‏ من سورة 
للاندة ) : م ومن برد الله فتنته فلن تملك له من الله شيا أولئك الذين ل برد الله 
أن بطبر قلوبهم لم فى الدنيا خری وم فى الآخرة عذاب عظيم ». 

و ضیف المفسر المععزلى داما ما بوضح مراده فى كل اية من القران عکن 


Becker 1.0. : انظر‎ (۱) 


بت ۱۷6 سب 


أن تساق حجة على خلاف رآیه ۴۳ » فیضم مرادقاً خفف من‌شدة لفظ الكتاب ؛ 
أو هو أيضاً فى العبارات التی يبدو آنها قليلة الأهمية یبادر إلى توق خطر استعالها 
فما بوافق رأى أهل السنة . 

من الدعاء فى الآبة ۸ من سورة آل عمران : « ربنا لا تزغ قاو بنا بعد إذ 
هديتنا » + رخذ أن الله [ سبحانه ] هو الذى بقود كارف الساد إن الشر » كا أن 
إرادة امير نتيحة هدایته سب . هنا يستعين المفسر العنزی بإضافة موضة : 
« لا تمنعنا ألطافك بعد إذ لطفت بنا » فاهتدينا بذلك ( کشاف ج١‏ ص ۱۳۷ ). 

مثل هذا التوضيح لجيع آيات القران » التى يمكن أن يستنبط منها افتراض 
أن الله [ سبحانه ] هو السبب المباشر لفعل الشر » حصل البادرة بدفم هذا 
الاستنباط من أول الأمر تمشياً مع رأى ال . 

واه ۲4 مش نور اله ره نان اه من ارقا ومن وت 
اه فد ادن شرا کفرا 6 » « یی المكة » ععنی أ الله وفق للع 
والعمل مقتضى ذلك الع » والحكم عند الله هو العام العامل ( كشاف + ۱ 
ص ۱۲۷ ) » والراد هنا تأ كيد أن الحكة وال فق الاموز که » وان 
الإنسان نفسه هو المؤثر فى | كتسابها على أنه السبب الفاعل » لا آنها عنح له محرد 
إرادة الله [ سبحانه ] . والذى عنحه الله هو المعونة غسب » أى التوفیق الإلبى 
لاستقلال الإنسان بالفعل . فالمريد والفاعل هو الإنسان » وهو السبب المستقل » 
والسئول حق تبعاً لذلك عن أفعاله التى تصدر عنه سواء أ كانت عقلية أم خلقية. 

وق جوار قریب من الا التی ذکرنا ! تفا نقرا الآية التلية : « لیس عليك 
هدام ولكن الله بهدی من يشاء » . و یقول الزخشری : إنه تعالى « بلطف يعن 
بعل أن اللطف ینفم فيه فينتعى عما نعى عنه » . فالعمل من العبد » وله [سبحانه ] 

(۱) رأينا ف) سبق (ص۱۱5) أن الطبرى صوغ أيضاً مثل هذه التأويلات 

فى مثل تلاك الواضع من القرآن . 


ست. ۱۱۵6 د 


بمنح اللطف فقط لن يستحقه » ليفعل الخير ویذر الشر . 

و يشت ابن ار مقل متفهم ذلك التقر بر امبدثى الذى يحمله الفظ الموضح : 
« يلطف » فى کلام ازخشری ‏ ولا يضيع فرضة فى سبق الاستنباط الذى بریده 
ازخشری مرن ذلك بالتفسير التالى : « الصحیح أن الله هو الذى مخلق 
امدی لمن يشاء هداه . وذلك هو اللطف » لا کا يزعم ازخشری أن اهدق لیس 
خلق الله نما العبد مخلقه بنفسه . و إن طلق الله تعالى إضافة الحدى إليه كا فى 
هذه الاية » فبو مؤول على زعم اازخشرى بلطف الله الحامل العبد على أن مخلق 
هداه . إن هذا الا اختلاق ؛ وهذه البزعة من وابع معتقدم السیء مرن خلق 
الأفعال" . وليس علينا هدام ول‌کن الله بهدی من یشاء ؛ وهو الستول ألا 
بيغ قو بنا بعد إذ هدانا 6 . 

ومثل هذا التفسيرمن الزمخشرى » ورجّم ابلدل(؟ الذى يثيره ابن النتر عليه » 
بواجهنا على طول نصوص القرآ کلا جرى الحديث عن هداية العباد وضلاهم . 

هكذا فى الآبتين ۱۳۹-۶۰ من سورة الأنعام : «( فن برد الله أن بهدیه ) 
أن يلطف به » ولا يريد أن بلطف إلا يمن له لطف ( پشرح صدره للإسلام ) 
بلطف به حتی‌برغب ف الإسلام ونسکن إليه نفسه وبحب الدخول فيه ( ومن برد 
أن بضله ) أن مخذله و مخلیه وا وهو الذى لا لطف له ( محعل صدره ضیف 
حرجا ) نمه ألطافه حتی یقسو قلبه ویلبو عن قبول الحق » وینست فلا يدخله 


(۱) انظر : 95 Vorlesungen‏ 
(۲) راجع على وجه الخصوص هكم ابن المنير اللاذع فى مناسبة الاية .وم من 
سورة الانعام ( +۱ ص ۲۹۳ ) :0 وك حرق عليه (أى الز مخشرى ) هذه 
العقيدة فيروم أن برقعها وقد انسع الخرق على الراقع » . وهو يسوق أشد الجلات 
على العرزلة فى قولهم بأن « کل مهتد خلق لنفسه الهدى » فى تعليقه عناسية الآبة م > 

من سورة الاعراف ( < ۱ ص ۳۲۸ ) 


ساو 


الإيمان ( .۰ وهذا صراط ر يك ) وهذا طريقه الذى اقتضته الحكة » وعادنه 
فى التوفيق وانلذلان » ( كشاف < ۱ ص ۳۱۱) ۰ 

عثل‌هذا التأويل مخضم الزعخشرى مواضع القرآن الستعصية لنير الاعتزال . 

ویعلو تهلیل الشراح السنیین من نشوة الفرح عند موضع كالاية ۱ من 
سورة المائئدة : « ومن برد الله فتنته فلن تملك له من الله شيت أولنك الذين لم برد الله 
أن يطهر قاو بهم لم فى الدنيا خزی ولم فى الآخرة عذاب عظیم » . فھی تقرر فى 
صراحة لامختلف فما الفهم أن الله [سبحانه] بريد فتنة العصاة . . . ولا پر ید أن 
يطهر قاو مهم » وأنهم عصاة بإرادة الله وتقد ره . 

ولا يدع ازخشری لهذا القول الفصل » الذى هو ظاهرى عنده سب » 
سبيلاً إلى التأثير عليه » فبو يقول : « ( ومن برد الله فتنته ) تركه مفتونا وخذلانه 
[ فالفتنة نفسها غير صادرة عن اه ] . .. ( أولئك الذين ل يرد الله أن بطبر قلوبهم) 
أن جنحپم من ألطافه مايطهر به قاوبهم » . 0 ۱ 

وفى سورة الحديد بعد عد الأنبياء السابقين » حی. الآية ۲۷ : « ثم قفينا 
على مارم برسلنا وقفينا بعيسى ابن مریم وآنيناه الاتجيل وجعلنا فى قلوب الذين 
اتبعوه رأفة ورحمة ورهبانية ابتدعوها ما کتبناها عليهم إلا ابتغاء رضوان الله ها 
رعوها حق رعايتها » . وقد عد هذا نقداً ارهبانية النصاري ؛ فبعد الأغراض الجيدة 
من مقصدها الأصل » أهلت ترت الأغراض فی اطراد نموها . وینبنی .عل هذا 
أنه إذا كان يؤخذ من هذه الآية أن الرهبانية لم يكتبها الله » بل ابتدعپا النصارى 
القدماء » فعى على الرغم من ذلك مخلوقة لله سبحانه . فقد جمل الله فى قلو.هم 
رأفة ورحمة ورهبانية ابتدعوها . والأخيرة أى الرهبانية مفعول لجعل هم : رأفة 
ورحمة . فكذلك ماببتدعهالإنسان وكل أفعاله » التى يبدو استقلاله مها فى الظاهر» 
مواق الله 

ويكاد يكون طبيعياً أن المعنزلى لايستطيع أن يصرح بمواققته على ذلك . فا 


۱۱ — 


ببندعه الانسان هو عله الخاص » ولا عکن أن يقال إنه ماوق لله [ سبحانه ] . 
ومن هنا ينبغى تفسير آية القرآن على نحو آآخر : « وجعلنا فى فقاوم رأفة ورحمة 
ورهبانية مبتدعة من عندم . . . ما كتبناها عليهم الا ليبتغوا بها رضوان الله » . 
م 4 مس 0 

و لذا فقد أخرج مايبتدع من نطاق ما مخلقه الله [ سبحانه ] . ونظام الترکیب 
العر یی محتمل كلا التفسیرین ( کشاف < ۲ ص 4۲۷ ) . 

ونفوذجی تفسیر الآيات التی ری فما الحديث عن الا كنة الى جعلما الله 
على القلوب » والوقر الذى مجعله فى الاذان ( کا فى الآبة ۲۵ من سورة الأنعام ) . 
فهذا ثيل لنبو قلوب الضالین ومسامعپم . وما بظهر من ٍسناد الفعل إلى ذاته 
[ تعالی ] فوجبه أن ذلك للدلالة على أنه آمر ثابت لا بزول عمهمكأنهم مجبولون 
عليه ( <۱ ص ۲۷۹) . 

۱ د د و 

بريد أهل السنة أن محیطوا عه)ً بكل التفصیلات عن مصير السامین فى اليوم 
الآخر . ويعد عندم من القطوع به أن أحدا مان يتخلف عن النار ؛ على الأقل 
لابد أن مر مها کل انسان ۳ . وغل ذلك أقسم لله [ سبحانه ] فى الایات 
۷۲-۱ من سورة مريم : « ثم لنحن أعل بالذين مم ارا #و ان منک إلا 
واردها كان على ر بك حتا مقضیا٭ ثم ننحی الذين اتقوا ونذر الظالمين فما حثياً» 

فقد عزم الله وقضى ( يعد الفسرون هذا تأ كيداً القسم ) اوخت 
نفسه (على ر بك) أن كل إنسان أي كان حتى المؤمن برد على النار. « والناس 
عند أهل السنة ثلائة أصناف : مؤمن صالح وهو الفائز » ومؤمن عاص » وكافر . 
والمؤمن الفائز يمر على النار فيطنىء نوره مها ولا یو سما البتة » وإنما إردها 

(۱) انظر تعلیل الغزالى ذلك فى الإحياء + ۲ ص ۹ 
(۲) راجع <طاب ان عباس لعمر وهو ميت ( ان سعد جم ق ۱ص هه؟) 

فهو أرضاً عقتضى هذه الابة سيقف برهة قصيرة أمام الماز . 


۲ - »اهب 


— ۷۷۸ سب 


تحلة القسم ( على وجه رمری فى نفس اوقت ) . وآما المؤمن العاصى فانه باتفاق 
( من أهل السنة ) إن شاء الله تعذيبه ومجازاته ( إذ أن شفاعة الرسول قد تکنیه 
سوء مصیره ) يعذب على وجه النارق الطبقة الأولى ٤‏ ' دأن متهم من تبلغ النار 
اة » وأشدم من تبلغ النار إلى موضع ود و و الله 
أحداً من المؤمنين ( حتى من لم يعمل بمقتضى الشرع ) بين أطباقها البتة» بوعد 
من الله تعالى . ولايعذب بين أطباقها الا النوع الثالث وهو الکافر . ولا يدخل 
انار من يى من خشية ال ۳ کاللینلا برد إلى اضرع 

كل هذا 0 توحد عناصره من قبل فى الحديث لقد.م » استتبط 
۳ ا احص ايض عاطق + کنات 0 عبان 
عاماء الكلام تصورات أخرف کن ورود المؤمنين على سور جهن ۲۳ رن 

(۱) أطلق على هذا الصنف اسم : اممنمیبن ( طبرى < ۱۲ ص ٩٩‏ عناسة 
الا ٠٠۹‏ من سورة هود) . « الجهنمية طلقاء الله » ( الغرر والدرر لا-ر تى 
ص ۱۷۲ من أسفل » ط . طهران ) 

(۲) من حديث فى کتاب الجباد لان تومرت (ط . الزاثر۱۹۰۳) ص ۳۸۲ 

(۳) انظر التار بخ لاطبری + ١‏ ص ۷۲ ۰ وانظر لوح ملوك جرم فى الیوان 
للدميرى ( مادة : بان ) < ۱ ص ۵ ۳۱ 

(4) انظر : 484 ابا 28316 » مسند ألى حنيفة ( جمع الحسكوص ۲۷۹ 
طبع لاهور ۱۸۸۵ ) » تفسير الطبرى + ۲۷ ص ۷( عناسبة الآبة 4و من سورة 
الرحمن ) » الكامل للمبرد ص ۷۸۳ ( ط أوربا ) » والعتمد فى موقف السلف من 
هذه المسألة هو حديث البخاری فى كيتاب التطوع رقم لم » ولیس هنا جال ذكره » 
وراجع أيضاً البخارى كتاب التوحيد رقم 4؟ . ولامجوز إغفال أن هذه الأوصاف 
تعتمل عل كك من الفردات اللغوية الغريبة كأعا قصد بذلك إلى زيادة التأثير 
فى نفس السامع 

(6) ان امثير + ۲ ص وه 

(5) جمعت التصورات الختلفة فى شرح على القارى على الفقه الأ كم بر لأنى حنيفة 
( طبع القاهرة ۳ ) ص ۸۸ 


— ۱۷/۹ — 


بال کر من بين هؤلاء » مع ملاحظة ما ذکرناه فى ص ۸۸ » قول جاهد » الذى 
بريد م من ورود المؤمن على ٠النار‏ مس الجى حس ده ف الدنيا تكفيراً 
لسيثاته ( انظر ص ۱ تعليق رقم »)١‏ لان الى كا ورد فى أحد الأحاديث › 
MW.‏ 
a‏ ۰ ۰ ۰ ۰ 5 
وإذا فلن يعذب مؤمن بالخلود فى النار”” . و إنما يوعد بالعذاب اللالر 
الكفار . والأعمال سواء فى تحديد مصير امؤمنين فى الياة الأخرى . فعلى 
أسوأ الأحوال يصل هؤلاء أخيراً إلى المنة بعد توجيه عابر » وشكلى فى نفس 
الوقت » إلى عذاب النار » أو على أ بعد الفروض بعد احتال العقاب المفروض عبل 
e‏ ل ۳ کم ره و > 1 Tr.‏ 
ما اقترفوا فى الحياة الدنيا . بل أيضاً ذلك العذاب الشكلى يمكن أن يرفم عنهم 
بشفاعة الرسول [ صلى الله عليه وسل ] . 
وقد وقع شراح الحديث من أهل السنة فى حيرة كبيرة » واضطروا إلى الاعتياد 
على حدة ذ كانم فى التفسیر » للتوفيق بين هذه العقيدة و بين أحاديث الرسول 
[ صلى الله عليه وس ] > التى جاء فيها أن أناساً يقترفون ذو با معينة حدمت 
١‏ كاي - 0 نت 5 
علهمالجنة » أو أن جرمهم يعد من الكفر ٠‏ فعلى مذهههم لا يمكن أن يقال 
(۱) انظر : 6 26۱۱۱ Archiv f. Religionswiss.‏ 
)۳( ف حديث عند ابن حنبل ٤+‏ ص ووم من السئد أنه رسل إلى النار 
هودی أو تصراق بدلا من کل مسلم یستحق العذاب . 
۳( راجع كتاب : العم » للمازری فى القطع الق حدث عنما جريفيى فى : 
Centenario - Amari 399:54 6‏ 
بعنوان : Nuovi Testi arabo - siculi‏ 
(ع) كا ورد مثلا فى : البخارى كتاب الجنائز رقم ۸٤‏ مع شرح القسطلای 
۲ ص ۵۱۷ .كتاب الأحكام رقم ۸ مع القسطلای ج ٠‏ ص ۲۵ ۰ وانظر 
عض الأحاديث ق : 233 Tor Andrae,Die Person muham meds‏ 
(ه) انظر البخارى » كتاب الفكن رقم ۸ قتال السلم كفر ٠‏ قسطلاق ۱ 
ص ۲۰۱ . 1 


۰ ل 


هذا على مومن "۴ . ومثل هذه الصعو بة تسببها للم أحاديث من ناحية أخرى 
تشترط فهها أعمال صالة معيئة لدخول الجنة » إذ كان ینبنی أن يكنى لذلك الإيمان 
الصادق بدين الإسلاء”" . من أجل هذه الملاحظات ظهر”" فعلاً فى امن 
الأول ( فى تفسير الأحاديث ) شك فى إطلاق التعبير عن إثابة الومنین بنع الجنة 
مع وضع الأعمال فى المرتبة الثانية ؛ وكذلك ر بط عاماء الدين المتأخرون ذلك فعلا 
نشروط ارید مها اضباف تنيز اة تلد خاویت الوارذة ف فانک ۳ : 

٠‏ بيد أن الرأى السنى العتمد على وجه العموم يبدو أنه لم يظهر ميلا إلى مثل 
تلك الؤسائل القاصدة إلى إضعاف هذا التفسير . 


حتى بإزاء المجاج بن يوسف » الذى يعد فى نظر التارريخ اارسبی ۳" سوط 


الإسلام فى أثناء المد الأموى البغيض » لايأبى أحد أن يثبت له فى اليوم الاخر 
مصير الموحدين أخيراً 27 » و إنكان ذلك بعد التكفير عن | ثامه » عملا حدیث 


مروى عن ارسول [ صلى الله عليه وسل ] «کلک؟ يدخل الجنة الامن أبى 


(۱) لابقصد عادة فى مثل هذه الأقوال إلى مقاصد عقدية » كا فى الحديث : 
يأنى آخر الزمان أمة تصبغ شعرها بالسواد كأعراف الجام أولثك لابشمون رالحة 
الجنة ( ان سعد < ١‏ ق ص ۱۵۲ )۰ ۱ 

(۲) جد مثالا لذلك فى |محاف السادة المتقين لامرتفی + ه ص 4۰۱ 

(۳) انظر الأحاديث عن ذلك فى أسد الغابة < ه ص ۲۵ ۲۱۵۹۰ 

(4) وفى هذه الشروط أدخل العالم الحنيلى : عبد الفنى الاعيلى ( التوفی 
۳ م) أداء الفرائض » مستنداً فى ذلك إلى الزهرى (طيتمات النابلة لابن رجب 
الحذبلى عن خطوط مكتبة جامعة لييزج صفحة ۱۰۷ ب ) . 

(ه) وقد عجب رجال أتقياء مثل طاووس بن كيسان كيف يعده العراقيون 
» مؤمنا » برغم ما اقترفه بینهم من 1 نام ( ابن سعد ج ه ص (٤‏ . 

(5) انظر الحيوان للدميرى (مادة : تيس ) | ص ۲۱۳ »> والحجاج بلار ب 
من أهل النار فى رأى الجاحظ المعيزلى ( الحيوان ج وص ۱۵۰ )۰ 


سب ۷۸۷ سب 


وهو من لم بقل لا إله إلا الله ”° » 
وإلى قصة لکمب الأحبار عن كيفية تضحية إبراهي بإسحاق واعتراض 
الشيطان ليصدهما عن طاعة الله » وأخيراً عن فداء الذبيح بكبش هبط من الجنة » 
يضاف التفصيل التالى : « فاوحى الله إلى إسحاق ‏ بعد إخفاق الشيطان فى 
مسعاه - إنى قد أعطيتك دعوة أستحيب لك فما » قال إسحاق : الهم اف 
أدعوك آن تستحيب لی : أما عبد لقيك من الأولين والآخرين لا يشرك بك 
شا فأدخله اة » 
وورد هذا الى آیضا ى تسیر ذکره الفسرون القدماء للاية ۳ من سورة 
الححر : « ر ما ود الذين كفروا لوكانوا مسلمین ».فبؤلاء كا یوخذ من أقوال 
أولنك المفسرين ثم الشرکون الذين فى النار يقولون للمسامين ما أغنى عنم 
قول لا إله إلا الله ؟ ( ألم تدخلوا النار أيضاً ؟ ) » فيغضب الله [سبحانه] لم فيقول 
منكان مسامً فليخرج من النار . فعند ذلك « ود الذي كفروا لوكانوا مسامين » . 
( طبری عن مجاهد + ۱4 ص ٤‏ ) . ۱ 
هذا هو موقف أعل الستة : تصو بر التفاول ۳" اشقن الوارد فی سلسلة 
من الأحاديث تبدو جديدة الطابم ؛ وتعبر (* عن هده الامال » عل وجه محلق 
فى انلیال . ۱ 
(۱) الإحياء ج ١‏ ص ۲۸۱ ۰ (۲) طبری <۲۳ ص ٤۷‏ 
(») ليس التفاؤل من أزعة أهل السنة فعندم فى مقابل ذلك ترقب الخائمة 
وخشية أن تغلب الشةوة على السم عند الوت » وم قررون أن العاصی ربغ 
القلب ونحرىء على الكفر وتوجب سوه الخامة « فلا یامن مكر الله إلا القوم 
الخاسرون » » وقد كان النی صلى ۳1 عليه وسلم نفسه أثه الناس دشة من الله . 
49 انظر حدما عن عد انه ن عرون العاص | ليأتين على جرم .وم تصفق 
فيه آواما ليس فہا أحد إنقده الز#شرى فى تفسير الآبتين > ۰۷-۰ من شوزه 
هود( <۱ ص +6 )۰ 
(4) وردت مجموعة من هذه الأحاديث الشهورة التعقیب على الاحیاء 
حيث جمعها الفزالى الشديد التحرى فى نصوص الحديث دون تنخل ولا اختیار . 


جح ۱۸۴۳ سب 


. وما يثير الدهشة بادی» ذی بدء أن علماء الدين الذين أنى علیم بآ 
« مفكرو الإسلام الأحرار » م الذين يتعاطون النظر المنغلفل فى أبعد الدقائق 
عن مصير الخلق فى اليوم الاخر » لامصير الانسان غسب » بل كذلك مصير 
الحيوان . ولا مرىء أن يقرأ فقط استطراداً للجاحظ فى كتاب « الميوان » عن 
معنى الحديث المنسوب إلى الب [ صلى الله عليه وسل ] : «كل ذباب فى النار 
إلا النحلة » » مع كل مار بط بذلك من استخدام دة الذهن عند أعظ طلائع 
الدرسة مکانة من الشهرة . حتى النظام الذى هو أبعدم تطرفا واستقلالة 
فى الرأى » وأقرب مثلى المتزلة إلى الفلسفة » یفوص على تعليل دقيق لامکان 
ود اج الكلاب وحيوانات أخرى من دخول الحنة © » وان كان ذل كله 
فى سياق الکلام على مبدأ ضرورة المدل الإلى . وم بتطلبون للانسان سارک 
آشد صرامة ما يتطلبون للحیوان . 

ويبعد الممتزلة كثيراً عن قبول موقف التفاؤل الذى يأخذه أهل 
ا > ويعارضونهم فى هذه المسألة معارضة الإصرار والثبات . فهم 
جع لون الدخول فى نطاق السعداء فى الحياة الأخرى ليس متوقفاً على الامان 
الله سب » بل يطلبون زيادة على ذلك النسابق فى العمل » بأداء واص اله 
والعمل بها » واجتتاب حرماته على وجه صارم ؛ أما الإيمان وحده » أى الاعتقاد 
النظرى بمبادىء الإسلام الأساسية » والتصديق بالله والرسول » فلا يمكن عده 


(۱) الحيوان جم ص ۰۱۲۱ ۱۳۲۳ 

(۲) على أنه عکن أيضاً أن نستخاص مما ذ ره ابن سعد < ۳ق ۱ ص ۲۹۰ 
أن موقف التشاؤم كان معروفاً أبضاً لدى هذه الدوائر فى الزمن القدم : فقد 
غضب النى صلى الله عليه وسل لأن امرأة عمّان بن مظعون كدت أنه من أهل 
الجنة . وقال لما : إنه ( أى النى نفسه ) لايع ما سیفعل به . 


سس ۱۸۳ — 


ضماناً دخول المؤمنين الصادقين الجنة . فن لم يؤد الأعمال التى أمر الله بها فى 
الشرع » ومن يتعدى أيضاً حدود الشرع ولوف أمور تافپة سب » لا يجوز له 
أن یمژی نفسه بتعرف عابر أو سطحى بالنار » کا يفح له أهل السنة الأمل فى 
ذلك ؛ بل هو معدود » بكونه فاستاً أوعاصياً و برغم إيمانه »من فریق الْخلدين 
فى النار » إلا أن يتوب وهو حى بعد توبة نصوحاً ويندم ندماً صادقاً على آنامه 
مع التخلى عنما . 

هذا الاختلاف بين الفريقين : أهل السنة والمعتزلة » عتد إلى آوائل عهد 
الاعتزال ۰ وكلا الفريقين محث ووجد بطبيعة الحال حجج مذهبه فى القرآن . 

فاستند جانب أهل السنة إلى آیتی سورة النساء ؛ الأية 4۸ : « إن اللّهلابتفر 
أن يشرك به ويغفر مادون ذلك ۳ لمن يشاء ومن يشرك بالله فقد افترى ما 
عظياً » » والآية ۹( ومن يشرك باه فقد ضل ضلا لا بیدا » » فقتضی 
ذلك أن المؤمن وحدانية الله لايخلد فى النار برغم مايقترفه من آثام ° . 

ونجاه ذلك بوجه خصومپم إلى الصم آية ۳ من سوة النساء : « ومن 
یقتل‌مومنا متعمدا فد اه جم خالداً فما وغضب اللّهعليهواعنه وأعدله عذاياعظها » 
ويروىقريش بنأنس - وهوغیر معروف فا عدا ذلك أنه مع عمرو بن عبید - 
وهو من أقدم أمة الاعتزال - يقول : « يؤتى بى يوم القيامة فأقام بين يدى الله 
فيقول لى : لم قلت : إن القاتل فى النار؟ فأقول : أنت قلته » ثم تلا هذه الآية : 
( ومن يقتل مومت متعمداً اذه جه خالداً فيها ) ؛ قلت له وما فی اليك آصفر 
منى - يعنى قريش نفسه - : أرأيت إن قال لك : لقد قلت( إن الله لا يغفرأن 


(۱) تذكر هذه الصيغة بالفصلة ۳۱ من الاسماح ۱۲ من |نجیل متی . 
(۲) إحياء < ١‏ ص ۱۱۹ ( قواعد العقائد ) » وعی ذلك فالقتل كبيرة ولكن 
لا مل إلى درحة الكفر ( إحياء < ۳ ص ۱۳۲۰ ( ۰ 


س علم١!‏ سب 


يشرك به و یغفر مادون ذلك لمن يشاء ) ؛ من أبن عامت أنى لا آشاء أن آغفر ؟ 
قال ها استطاع آن برد عل شيع ٩‏ . 

فالقول بالتأثير الحاسم الاعمال ى السعادة والشقاء بعده ان من مقتضیات 
معنی « العدل » الذی هو أصل تصوره الا لوهية 5 

وإذا كان قد اضطر فى مسألة حرية الارادة أن يحل مشکلات عسيرة » 
بالنظر إلى آن‌القران يعترض استنباطه خطوة بعدخطوة » فبو أحسن حالافی المسألة . 
الق نتعرض لماهنا » لأن عدداً كبيراً من نصوص القرآن يقف إلى جانبه . 
وعلى خصمهالسنى أن ینفذ فى الصعو بات التىتقدمبا له هذه النصوص » و يتغلب 

AI)»‏ زفق 

عليهاعن طريق التأويل ٠‏ . 

ولا يكتنى المعتزلة فى سياق استدلالم انى على القرآن بالاية ٩۳‏ من سورة 
النساءع التى ساعدتهم من أول الأمرعل تأسيس مذهبهم ( انظر ص ۱ ) ؛ 
بل باخذ نشاطهم ف تفسير نصوص نظريتهم مکانا فسيحاً من عملهم فى تفسير 
القران . والزتخشرى بحدد موقف المعتزلة مباشرة عند أول آبة تقدم له فرصةذلك . 

فنی الایات التالية من سورة البقرة : « الذين يؤمنون بالغيب ويقيمون 

30 ۰ 1 5 
الصلاة وما رزقناهم ينفقون * والذين يؤمنون با اتزل إليك وما انزل من قبلك 
ت- 1 5 4 3 4 

و بالاخرة هم بوقنون * اولئك على هدی من دمم واولئكتم المفلحون ¢ »ما 
الإيمانالصحيح إذاً فى ضوء هذه الایات القرانية ؟ « هو آن يعتقد الحق » ویعرب 
عنه بلسانه » ویصدقه بعمله . فن أخل بالاعتقاد و ٍن شبد وعل فپو منافق » 


(۱) تأويل مختلف الحديث لابن قتيبة ص ٩٩‏ وانظر ص ١44‏ كذلك . 

(۲) عرض الدميرى فى قالب شعبى سمل هذه المسألة الخلافية بروح أهل 
السنة » وعلى الأخص التوفيق بين الآبة مغ من سورة النساء ( لأهلالسنة ) والآية 
۳ من نفس السورة ( لامعرلة ) > انظر مادة : خلفة < ١‏ ص ۳۷۷ 


A0 —‏ ادا 


ومن أخل بالشهادة فو کافر » ومن أخل بالعمل فپو فاسق» رن الصحيح 
يتطلب الجع الحقيق بين هذه الأمور الثلائة 

:وهو يستطيع آیضا أن يستدل على نفس هذا المأهب بالاية ٩‏ من سورة 
يونس : « إن الذبن ی لي ربهم بإعانهم نجرى من 
حتهم الأنہارنی حنات انعم » ولد « فقد دلت هذه الآية على أن الاعان الذى 
يستحق به العبد المداية والتوفیق والنور يوم القيامة هو |ٍعان مقيد » وهو الا مان 
المقرون بالعمل الصالح ؛ والاعان الذىلم بقرن بالعمل الصالح » فصاحبه لا توفیق 
له ولا نور » ( +۱ ص7١‏ ) . 

وإذاً فالمعتزلة هنا فى حالة موتة نسح فم أن يستغلوا لمذهبهم » إلى حد 

الإشباع » ذلك ار بط الوارد كثيراً فى القران بين الاعان وصالح 5 » على 
أنه شرط لدخول الجنة ( أنظر أيضاً الأية ۱۲۲ من سورة النساء والاية ۱۵۸ من 
سورة الأنعام : «لم تكن آمنت من قبل أو كنيت یعاس خبراً » | ومعنى 
المير الأعمال الصالمة ] والایتین ٩-۷‏ من سورة يونس ) . 

وهم يصنعون ذلك أيضاً فى الجانب السلبی لنظريتهم . أى آنهم فى الآيات 
اتی یذ کر فبها إلى جانب الکفر وجه آخر من وجوه الضلال ( ال ) سای 
عذاب النار» يفسرون هذا الظر ناتسکات ال كا فى انش شورة اا : 
« إن الذين كفروا وظموا لم يكن الله ليغفر لهم ولا لمهديهم طريقاً * إلا طريق 
جهنم خالدن فا بدا وكان ذلك على الله بسا #» أو الأية ۸۲ من سورة 
الأنعام : « الذين آمنوا ولم بلبسوا إمانهم بظ اولك لم الأمن وم مبتدون » 
( انظر الکشاف ١‏ ص ۳٠۲‏ ). وعلى هذا كا يستنبطون من هذه الایات 
وآشباهبا ت بشقرط للسمادة زيادة عل اجتتاب الكقر ترك منبیات الأعضال 
کذات » ولا كن أن بواخذ الى السی عل آنه لا رید أن بتصورفاً أن 


— ۱۸ات 


المراد من « الل » هو تعدى حدود الشرع وان الراد من الامن هو الحصول 
على ثواب الحنة . 

وإلى جانب أدلة الكتاب على تصويب مذهبهم بوجه عام » لا يضيّع 
المعئزلة فرصة من التفسير ؛ لاختبار حة مذهبهم فى ضوء آيات الكتاب المناسبة 
لذاك » والتى عُيّنت فا معاص خاصة بأسمائها . وقد أتوا من هذه الدائرة 
يحجتهم القرآنية السالفة ( الأية ٩۳‏ من سورة النساء : خلود من يقتل مزمتاً فى 
النار » انظر ص 188 ) » التى يبنون عليها أبعد الأهمية » كا لوكانت خليقة أن 
تجلب فم النصر الحاس, على خصومهم . وحبب إلى الزتخشرى أن ننه مثل هذه 
الفرص للاستطراد إلى السخرية من أهل السنة الوائقين من نفسهم . فيقول فى 
مناسبة الآبة السالفة : « والعحب من قوم يقرهون هذه الاية و برون مافيها » 
تشون هله N‏ العظيمة » وقول ابن عباس بنع التو بة » ثم لا تدعهم 
أشعبيتهم وطاعيتهم الفارغة واتباعهم هوام وما مخیل إلمهم مناهم آن نطسواق 
العفو عن قاتل المؤمن بغير تو بة » أفلايتدبرون القرآن ؟ أم على قلوب أقفالها ؟ » 
( ۱ص ۱۲۳). 

ومبذه « الأطماع » ری خصومه » ناظراً دون ريب ای الآبة 5 من 
سورةالاعراف : « ونادوا آحاب اللنة آن سلام عليك لم يدخلوها وم يطمعون » . 
ويلح فى الاستمرار على ذلك كلا تعرض للحديث عن نظرة التفاول التى ینظرون 
بها إلى مصير المؤمنين فى اليا الأخرى . وهو ينظر فى سخرية واستهزاء إلى 
مايتصوره أهل السنة من مرور أسصماب الكبائر من المؤمنين بالنار على سبيل 
التذكرة ؛ والقام فيها على صورة عابرة تحلة للقسم » سب مع الإشارة إلى الاية 
4 من سورة آل عران ( حيث ورد فى أهل الكتاب الذين ينحرفون عن 
شر يعة الله ) : « ذلك بأمهم قالوا لن تمسنا النار إلا أياماً معدودات» » فيقول : 
« إنهم ( أى عصاة أهل الكتاب ) يسبلون على أتفسهم أمر العقاب وطمعهم فى 


— 1 ۷ — 


المروج من النار بعد أيام قلائ لكا طمعت الجبرة والحشوية » ( ج7١‏ ص ۱4۱). 

ويستعين المعنزلة على تعضيد نظريتهم أيضاً بالآبة ۲۷۵ من سورة البقرة : 
« ومن عاد » أى إلى الربا بعد نزول تحر مه « فأولئك أسماب النار م فيا 
خالدون » ؛ فهذا نتيجة لخالفتهم الشرع » على الرغم من أنهم فيا عدا ذلك ليسوا 
بکافرین ( ۱ص ۱۲۹) . 

بيد أنهم ل يكتفوا بهذا النوع من التفسیر السوي اليسير الاستنباط . فهم 
كذلك فى طريق النظر العقلى يعرفون كيف يأتون بمواضم من القرآن تؤيد 
مذهبهم . ويمكن أن يقرب إلينا مبلغ تعمقهمفى ذلك هذا المثال » الذى بعدونه 
فضلا عن ذلك من أقوى حجحجهم : 

فق الابة ۵۷ من سورة الشوری 2:4 وكذلك أوجينا اليك روا من آمرنا 
ما كنت تدرى ما الکتاب ولا الإيمان ولکن جبلناه نوراً نهدی به من شاء 
من عبادنا » » یقولون فى تفسير ذلك : إذا لم يكن النبی یعرف قبل نزول الوحی 
ما الإيعان » على حين لابوجد اختلاف بين اعحاب الذاهب العقدية على أن النى 
أيضاً قبل اختياره لتلق الوح ىكان معصوماً من اللكفر عن طريق العقل غسب» 
فكيف يجوز إذاً ألا يعرف الامان قبل الوحى »كا فى الآبة ؟ ولا سبيلإلىتفسير 
آخر لذلك إلا أن يقال إن الإبمان يزيد على جرد التصديق » وإنه يشتمل أيضا 
على العمل بالشرع » الذى لايعامه انبی أيضاً إلا عن طريق الوحی( . 

ولا يفكر الخصم السنى أن یی سلاحه تجاه هذا الاحتجاج.فالإمما نلا يشمل 
العمل بالشرع » بل يقتصر من قبل ومن بعد على التصديق . ولكن مايعد 
تصديقاً فى نظر الإسلام هو معنى مزدوج ثابت فى كلتى الشهادة : الإمان 

(۱) ذا فسر الزخشری أبضاً الابة ۷ من سورة الضحی « ووجدك طلا 
فهدى » : معناه الضلال عن علم الشرائع وما طريقه السمع . 


ما — 


بوحداية الله » والتصدیق برسالة جمد [ صلى الله عليه وسل ] ؛ فالاعان بالشق 
الأول لم يسقط عن النى [ صل الله عليه وسل ] قبل لقائه لجبريل أيضاً ؛ أما أنه 
رسول مختار من الله هذا القسم الذى لابد منه فى الإيمان ‏ فإما أمكن أن 
يعرف ذلك أولا عن طريق الوحى إليه . وعلى هذاكان حقاً قول الله سبحانه : 
« ماكنت تدرى ما الكتاب ولا الإمان » ( أى الشق الثانى من الإعان ) . 
هذا هو معنى الأبة التى يتملك بها العتزلة فى إثبات نظريتهم( + ۲ ص 48" ). 

بيد أن شغف المعتزلة بالتفسير» قد تعرض أيضاً لكثير من التعكير ٠‏ فم 
كثيراً مايقعون فى ضائقة مستحكة . هناك قبل كل شىء الابة ١١١‏ من سورة 
النساء : « إن الله لايغفر أن يشرك به ويغفر مادون ذلك لن يشاء » » التىأ مكن 
أن تقوم عند أهل السنة حجة هامة على صواب وجبتهم » والتى يقال إنها أوقعت 
الإمام ا مزل : عرو بن عبيد فى حيرة من أمره ( أنظر ص ۱۸۳ ) . حقاً ليس 
ازخشری هكذا قليل الحيلة مثل سلفه الحى . ولا غرو فهو أيضاً نحوى » ومتعود 
من هذه الوجبة أن يعتمد على التقدير . وقد طبقه أيضاً على الآبة الهددة لموقفه . 
فقدر إضافة معنى التو بة تتمها للكلام : أى عدم التو بةبالنسبة للمشرك » والتو بة 
السابقة لمن تعدى حدود الشرع ( ودخل الجنة ) » وعلى ذلك يتوقف الحم 
ا 

ورأى « أحرار التفکیر » المنشائم فى المصير الأخرو ی کان » فى خارج نطاق 
البحث العقدى حول اختلاف الاراء»مدعاة أيضاً لفكاهة اللصوم عا همال 
ملاحظات لاذعة؟ . وهذا و العلاء العری السالف الد کر ص ۰۷۰ الذى کان 


(۱) وعلى مثل هذا النحو أزال ما يعترضه فى الآية ۱۱۲ من سورة الائدة 
دن صمو بات ۳ 

(۲) كذلك الجاءظ ‏ وهو نفسه معزلى - لم ,يصن موقف أهل مذهبه 
فى هذه المسألة من الملاحظات الساخرة : « ونسك المتكلم متسر ع إلى | كفارت 


— ۹ — 


اصطناع الكلاميات بغيضاً إليه » وم بكد يعير جدل المتخصصين فى أسرارالآخرة 
أدنى اهام » يتندر » فى نظرة ناقدة إلى مذاهب العقيدة الختلفة الأنواع » ساخراً 
من نشاط المعتزلة وجدم فما ذهبوا إليه من أن الله [ سبحانه ] يخلد امس فى النار 
على الذرّة » بله الدرهم والدينار » على حين أنه ( أى عالم الدين المتزلى الذى بعل 
هذا الذهب ) ماینفك يحتقب من الام عظائم . وحدث المعرى عن إمام م أنه 
کان إذا جلس فى الشرب » ودارت عليهم المسكرة ذات الغرب » وجاءه القدح 
شر به فاستوفاه » وأشهد من حضره على التو بة لمااقتفاه . و مبذا جدد لنفسه صحيفة 
بیضاء ٍرضاء لضميره العقدی » لیستأنف الخطيئة من حدید » و مد دکل مرة 
تو بة سميحة تسکرر من حال إلى حال لفظ التوازن . وهکذا ینبغی أن يسمح له 
بالجنة حقاً على مذهب الاعتزال ۲۳ . فالعيرة فى النهاءة بالتوبة سب . 

وعلى نحو أقل إمتاعاً ما سبق » صارت نظر بة المعتزلة غرضاً للنقد الساخر » 

من أجل ساوك واحد من کا الاعتزال : هو القاضی عبد اطبار » ای 
تألفت حوله مدرسة بعيدة النفوذ . فعن طریق رضا الوز بر البويبى » والادیب 
ااذ ى كان محل الا تخاب » و إن كان بسبب غروره وإتجابه بنفسه موضع السخر به 
والاستهزاء“ » وهو الصاحب إماعيل بن عباد » ذلك الدافع التعصب عن 
هت الس > الذى لم يكن ولى منصب القضاء فى عل یی کن 


= أهل الماصی وأن رى الناس الجر أو بالتعطیل أو بالزندقة بريد أن بومآمورا 
نبا آن ذلك ليس إلا من تعظيمه لادين والإغراق فيه . . . ول جد فى المنكامين 
أنطف | أى أ كثر عيبا کا فسره ] ولا أ كثر عيوباً من بری خصومه بالكفر » 
( حبوان جاص ۸۰) . 

(۱) رسالة الغفران ص ۱56 - ۱۵ 

Journ. R. AS. Soc. 1909, 775 : انظر‎ )۲( 
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الع" تا ماخر اول کن بتر : أنا لاأترحم عليه لانه ل بظهر 
توبته » فقد قيل إن هکان يشرب النبيذ فى بعض الأحيان . وقد طمن الناس على 
القاضى من أجل ذلك » ونسب إلى قلة الرعاية لما فعله معه الصاحب من حسن 
العناية » والتولية » والقویل . وقد أدى به هذا الأمر إلى أن عزل من منصبه . 
وكان الأمر المعتاد فى الحلافة مصادرة۳؟ مثل هؤلاء من كبا ر الدولة عند عزهم » 
یساش أن هنن الا بيرة قد ساقا إليه منصبه الكبير. فعند مصادرة هذا 
العالم الزاهد » الذى أدى به تمسكه بمذهبه إلى كفران النعمة » قيل إنه صودر 
على ثلاثة لاف ألف درم عدا عدداً لاحصی من الملابس المينة ؛ فقد قيل إنه 
د اللا lS‏ وتم قاس السنى بقوله : « وهو 

شيخ طائفتهم » بزع أن المسلم يخلد فى النار على ر بع دينار© 1 و امال 
من قضاء الظامة پل الكفرة عنده وعلى مذهبه »6 . 5 

#¥ ينم # 

ومسألة من مسائل التزاع اللقة بين الفريقين » تتصل عا أخذه الإسلام 
عن تأئير البهودية » من الرأى فى شفاعة انبی [ صلى الله عليه وسل ] للمؤمنين » 
ومن محقق هذه الوساطة“ . 

(۲) وقد أدخل هذه العقوبة عمر بن الخطاب ( قاسم » شاطر ) ٠‏ ابن سعد 
٣ +‏ ق ١‏ ص ۲۲۱۰۲۰۳۰۱۰۵ ۰ وط ذلك أمكن أن يعتمد معاوية ( انظر 
اليعمونى نشر هوت )ان ET‏ 

(۳) وهو أقل مقدار بستحق المرء حد السارق إذا استولى عليه بغر حق 

() انظر يا قوت نشر مارجليوث + ۲ ص ۳۳۵ وانظر أيضاً ج ١‏ ص ۷۰ 

(ه) راجع مقدمة 8۵9564 .8 فى : 


les Apocryphes وفمعامه1طأة‎ IX, .م‎ XII 
: ونقد 000006 .8 لهذا الكتاب فى‎ 


Bulletin de la Société de geographie etc. d,Oran 1899 


۱8۱ س 


ولقد أمكن من قبل أن نلاحظ أن عقيدة آهل السنة تقضی بأن من يستحق : 
على وجه من الوجوه عذاب النار الوقوت من أمة تمد » يمكن أن بنجو من العذاب 
القرر عليه بوساطة النبی [ صل الله عليه وسلم ] . وقد تعد الرأى الشعى هذه 
العقيدة واا بطبيعة الا . واستمر ذلك على طول اوقت بتوسم مطرد ؛ 
فادخلت دوائر أخرى فى امتياز الشفاعة القبولة . وسرعان ما امتد هذا الامتياز 
إلى بقية الأنبياء » بل أحياناً إلى الأولياء کزوری(۳) ٠‏ ويستطيع شهيد سقط فى 
الجهاد e OT‏ . وکنح 


= وانظر الأحاديث الق جمعها :1۵2305۱ .۸ عن بوم الحساب فى رسالته 
لادکتور اه مجامعة هيد ليرج سنة ۵ ص ۰ - ۳ه و: 
Tor ۸۵۳۵6, Die Pers. Muh. 234ff‏ 
(۱) حقاً يؤخذ من الآية ۸۰ من سورة | الوم أو لا تستغفر لهم ال ] 
8 أن شفاعة النى ليس من الضرورى أن تستحاب ضرية لازب + انظر 
ضع القرآن الق ساقها 0 و 200116 فى الوضع السالف ذ لره . 

و لم تتزل هذه الآية فى العذاب الوقوت فيرد مها على ما قرره » بل تزلت فى 
المنافقين ما تدل عله 000 . على أن أهل السنة إنما يعتقدون أن أمر تعذيب 
العاصى أو عدمه . موكول إلى مشيئة اله. أل ليست الشفاعة سبيل العفو بل فضل 
من الله على الشافع إذ يقرن مشيثته بالشفاعة أحياناً . 

(۲) وعلى ذلاك فرضت على من ینتسب إلى السكنيسة الاغريقية ‏ المسبحية 
مرتداً عن الاسلام صيفة تتضمن إنكار عقيدة الشفاعة . 

(؟) ويقوك P. A, Decourdemanche‏ فى: 

Revue de ۱۳۲۱19401۳6 des Religions LX,4 95 

: « على خلاف ما ستقده کش الناس فى العالم الاسلای ٠‏ لايعتقد الترك شفاعة 
الأولاء عند الله . . . اتحقيق النحاة . . . » »> « لأن الترك يقصرون الشفاعة على 
النى وحده » ؛ وهو قول لم يؤيده الدليل کا ری . 

(4) ابن سعد + ۳ ق ۱ ص ۲۹۹ البلاذرى نشردی غويه ص وم ء وانظر 
القزوينى نشر ستنفاد < ؟ ص ۲۸۳ 


بت ۱8۲ مت 


هذا الامتياز عدا ذلك أيضًا لمن يطوف بالبيث ارام مک . ويستطيع ال 
العادى أيضاً أن يكتسب هذه الصلاحية إلى حد كبير عن طر يق المبالغة فى العمل 
الصالح .فن أحيا اللميس الأول من رجب فان له أن يشفع 0 امن 
بل كذلك من جأوزوا النسعين من رم فإنهم ع جا اع رادار 
درن وي و لام ف فى سعة كرم » فنحوا هذا الامتیاز لكل 
مومن صادق الاعان أن يشهم لأصی ۵ ۰ وهذه بطبيعة الحال احاویق متفرقة ¢ 
ورغبات حسنة لاتدعی عق من الاعتاد الشرعی » بید تاغل کل حال تدل 
على ميل أمل اسع ! 00 نطاق الصلاحية لاشفاعة إلى أقمى حد نکن 
E » 1‏ 4“ ۳ بقبول الشفاعة 1 
وجه أساسى » حتى مد [ صلى الله عليه وسل ] . ذلك بأنه يتعارض مع اقتناعهم 
بالعدل الإلمى المطلق » الذى لايمكن أن يتجاوز حد الشرع الدقيق » ولا يسمح 
بإقامة وزن للمحاباة . وكا ينبننى أن یکون الثواب الإلمى » فى ضوء العدالة » على 
قدر العمل الصالح » كذلك لايمكن أن تكون هناك وساطة نستطيع رفع العقاب 
اللائق بالحطيئة . وم يسوقون طائفة كبيرة من آيات القران » عکنهم أن يؤسسوا 
عليها انکارم لاشفاعة . حقا وحه ای الاسرائیلیین هذا اتلطاب : E‏ 
لاجری نفس عن نفس س ارط عل شاش و و 2 
ينصرون » ( الآية ٤۸‏ من سورة البقرة ) .ولكن السامين أيضاً حذروا من بوم 
ایک سم ۳ 

(۱) آخبار مكة الاآزرق نشر ستنفلد <۱ ص۲۵۱ (۲) إحياء ج ۱ ص ۱۹ 

() انظر مقدمة کتاب : العمرین ص ۳۳۲ ۰ وانطا رالنیهقی نشر شق ی ص۳۹۲ 

© = لكل مؤمن شفاعة 3 وانظر ابن سعد‎ : ۱6۵٩ احیاء < ۲ ص‎ )٤( 
ص ۱۵ ۰ ۱5 ( کمب الأحبار ) : إذا لم حصر آل مد فى آقربائه وجعلناها لعامة‎ 
. ) المسامين . ( انظر : دائرة العارف الاسلامية فى مادة : آل‎ 


بت ۱٩۳‏ س 


من سورة ابراه ) : « من يعمل سو 00 به ولا جد له مرن دون الله ول 
ولا نصيرا » ( الابة ۱۲۳ من سورة اه 

9 عل الكلاى السنى فى حيرة من مثل هذه الشواهد . فبو يعتقد أنه 
أ كثرخبرا بتدير السماء » وترتيب بوم الحساب > من خصومه المتبعين لارأى . 
وعلى ذلك فالحساب الأخير لاينتهى فى بوم واحد ؛ بل يستمر أياماً_كثيرة »كل 
يوم منها كنسين ألف سنة بحساب الأرض . و إذاً فبناك أياملامجالفيها للشفاعة » 
وأخرى يتقدم فبها النى [ صل الله عليه وسل ] ویشفم لعصاة أمته شفاعة مقبولة . 
وفى آيات الاحتجاج التى يسوقها المعتزلة » حصل الوعيد والتحذير داش » لا کی 
باليوم » أى بالیوم الذى لانمصل فيه شفاعة . وفى ذلك اعتراف ضمنى بأن هناك 
اوقا خر ی للشفاعة؟ . ۱ 

ومن النادر أن يتخلف حذق العنزلة فى التفسير . ولا توجد وسيلة للتفسير 
تراها هذه الدرسة شديدة الجرأة » فى سبيل الاحتحاج بایات القرآن لبدأ من 
مبادئهم الأساسية » جنوا به أ کثر ثمرات النصر فى دائرة ة ع اكلام اوسلای: 
ذلك هومیدً أولية العقل و فى معرفة الحقائق الدينية . ( انظر ص ۱۵۸) . 
۹ م اللائسكة أنفسهم فيا بتصل هذا البدا لازن ثا 90 
فى نفس اوقت على خلاف عقيدة الشمهة فى رو بة الله [ سبحانه ] . 

فقد جری الحديث فى الأبة ۷ من سورة غافر » عن الملائكة الذين حملون 
عرش الله » وأنهم يسبحون بحمد الله [ سبحانه ] : « والذين محماون العرش ومن 


(۱) انظر أيضا الکشاف فى الآية ۱۱ من سورة المتكبوت < ۲ ص ۱۷۰ ؛ 
والایات الق تدل على عدم الشفاعة الا بإذن من الله ( كا فى الآبة ۲۵۵ من سورة 
البقرة والاية ۳ من سورة يونس ) ۰ بحيث يفهم من ذلك أن الله يأذن فى الشفاعة , 
لم حمل على الشفاعة للعصاة » بل على معنى أن أحدا لایسدر عنه قول فى ذلك اليوم 
الا بإذن الله ٠.‏ (۲) ان النر < وص ۵1 ۰ ۱۱۹ 


۱۳ مذاهب 


عه | 


حوله يسبحون محمد ربهم ويؤمنون به ويستغفرون للذين آمنوا » . فالإيمان م 
بری الزمخشرى ‏ هو الإيمان بطريق النظر والاستدلال لاغير » لأنه إما يوصف 
بالاعان الغائب » ول و کان الأ سكا تقول المجسمة کن حملة العرش ومن حوله 
شاهدين معاينين ولا وصفوا بالإعان ؛ وع أنه لاطريق إلى معرفة الله إلا النظر 
والاستدلال . ولا فلا عکن القول برؤية المؤمنين لله [سبحانه] فى الحياةالأخرى 
( انظر الکشاف + ۲ ص ۳۰۹) . ۱ 
۳ كثر مايتبين إخلادم إلى علاج النص مذق التأويل» إذا عمدوا إلى تذلیل 
آيات من القران » تعترض طریق نظرياتهم » باسأویلعن طريق عل مفردات 
اللغة » أو عن طریق تغيير النص فى ألفاظ حاسمة العنی . وقد وقفنا على مثال من 
ذلك ف تأویل عبارة : خليل الله (.ص ۹ ). ومن الحاولات الختلفة » التى 
هدفت إلى استبعاد إفادة الرؤية الحسية لله [ سبحانه ] من الوضم القرآنی الاسم 
فى الابتین ۲۳-۲۲ من سورة القيامة » محاولة الشر بف الرتضی ( انظر ص 
۷ )» التى عکن أن تعد مثالا للاعتماد غير الختص بهذا الموضم على عل مفردات 
اللغة . فالمرتضى فى قوله [ تعالى ] : « وجوه .. إلى رما ناظرة » يستبعد اعتراض 
المشمبة بتحرید لفظ : إلى » من طابعه الحرفى » وتفسيره على أنه جمع مفرده : ألا 
أى نعمة : أن ناظرة « نم ربا » : 
وفيا يتعلق بتضير النص مراعاة لاحتیاطات دينية لايع المعتزلة أول من شق 
هذا الطر يق . ققد أمكن أن رى فى الفصل الأول من كتابنا هذا أن ذلك 
الماك برجم إلى أقدم عبود التاريخ القرآنى . والذى يهم المعتزلة مثلا هو 
التوفيق بين معارضتهم ذهب النشيه » الذى ييز أن يتك الله سبحانه بكلام 


(۱) الغرر ص ۱۷ ط . طهران 
(۲) انظر : )4 Harnack, lehrbuch der Dogmengeschichte (éd.‏ 
f‏ 701 :3 ۸۵۲۰ 130 ,1 


— ۱8۵ — 


مسموع "۴ » و بین القرآن ٠‏ ومن بين مواضع القرآن الكثيرة التى قصدوا إلى 
اجراء مذهبهم فى التوفیق علیبا » بدالم أم موضع فى آية تبرز کلام الله 
[ سبحانه ]نی تعبير ليس من السهل تأویله . فقد خص الإسلام”” « موسی » 
من أنبياء اللہ بلقب : کلم اللہ" » أى الن ی کله الہ » أو : نمو الله » أى 
الذى ناجاه له [ سبحانه | . وهذا بالاستناد على وجه اللخصوص إلى الابة 
4 من سورة النساء . فالقراءة اللتسبوزة فى كل مكان : « وكم 1 موسی 
تكلما » » حيث يقوى المفعول المطلق معنى الكلام احسی "۲ . وقد سلبها 

(۱) وف نظريتهم ( الق صرح بها أيضاً فاون من قبل) القائلة مخلق الأصوات 
ف الاشیاء » راجع 7 - 245 111 Der Islam‏ . وشسر ال مخشری کلام الله 
« من وراء حجاب » ( فى الآبة ١ه‏ من سورة الشورى ) کا يلى : «على أن سمعه 
كلامه الذى مخلقه فى بعض الأجرام من غير أن يبصر السامع من يكلمه لأنه فى 
ذاته غير مر » » ومعارضة الشافعى لهذا الفهم فى : إعلام الموقعين لابن قم 
الجوزية <۳ ص 4507 ( عن البيهق ) . ۱ 

(۲) ومن هنا أيضاً شر منحول للسموءل بن عادياء ( ديوان نشر شيخو طبع 
بروت ۱۹۰۹ ) ذ کر موسی بوصفه : عبده وكليمه ( 4:79 ) . 

(۳) واكن هناك أبضاً أنبياء آخرون ذکر أن الله كلهم : نی مکلم ( ابن سعد 
ج ا ق ۱ص ۱۰) 

)٤(‏ وقد محصل نام على ذلك أن بطلق على من سمى مومی لقب کلم الله 
( جد مثالا ذلك عند 
Ulugchan, An Arabic History of Gujarat, ed. Z, Ross, London‏ 

)170 ,م 1910 
کا يلقب من يسمى إبراهم : الیل . 

(ه) انظر مثلا : الاحياء + ۳ ص ۲۰۷ : موسى جى الرحمن . 

(5) القاعدة عند علماء العربية أن تأ كيد الفعل بالفعول الطاق یصرفه عن 
لجاز . وقد توسع فى بحث هذا الموضوع عناسبة الأب المذكورة فى البخاری : 
كتاب التوحيد رقم ۳۷ مع شرح القسطلانی < ۱ ص ۵۰۳ وانظرتذكرة الحفاظ 
<۱ ص ۳۰۳ 


— ۱۹ س 


أححاب التنزبه دلالتها الحسية بتغيير بسيط فى المركات ۰ غعلوا الفاعل والفعول 
يتعاوران مكانا واحداً » فصارت القراءة : « وکل الله ( مفعول ) موسی (فاعل ) 
تكليا » ۱ 

و اش ف ان ها ادا یهت اه منت ار بت 
موضوعا للعناء ای » من أن بعض علماء المعنزلة » الذين حك الزخشری نفسه 
على تفسيرم بأنه « غريب » » يفسرون فمل :کلم » مع مقعوله الطلق بأنه من : 
لگ »يعن اجرح أى جرح اله موس فا ان ع وخالب النان ( کشاف 
< ۱ ص e‏ 

وتصحيح مقصود انس فى صالح المعتزلة يبدو أيضاً فى الثال التالى : جاء 

فى القرآن على لسان الود اعتذارم م لتسويخكفرهم فى الآية ۸۸ من سورة البقرة : 
ونان ريا عت ووأ ماف إلى هذا الاعتذار التأ كيد التالى: « بل لعنهم الله 
بكفرم فقليلاً ما يؤمنون » . وفى التعبير : « قاو بنا غلف » »وان جرى على 
لسان الخصوم من الکفار» يشم المعتزل شهادة بامکان أن تكون طبيعة قاو هم 
هى المانع من قبول الإسلام » على معنى أن الله هو الذى خلقها للكفر؛ 
ناحية أخرى أن الإرادة الطيبة أمر لاقدرة عليه . فينبثى استبعاد مثل هذا 
الافتراض الذی یفهم من الاية بتغير بسي ات . فقرژا بدلامن : غلف » 
بسکون اللام ( جمع أغلف أ ى أنه مغمطى بغلاف ) : غلف » باقحام ضعة آخری 
على اللام » على أنه ج جع علاف ای زج . وعلی ذلك بدا کلام الببود لا على أنه 
اعتذار بل افتخار : أى قاو ينا أوعية رم . وهذا الوحه قد يجىء ایشا 
الاحتفاظ بالقراءة العروفة و غلت » طبع للتفسير النحوى بأنه خفیف e‏ 
ع اللام » واستعال العر بية لاینانی هذا القياس ( + ١‏ ص ۳۵ ) . 

وجدبر هنا بالملا-فلة أن هذا التغيير المقترح لانص قد حاوله محدكون قات 
(۱) وانظر مفاتيح الغيب للفخر الرازى ج ۱ ص 5١6‏ 


— ۷ س 


من قبل“ ( إستناداً إلى این عباس )» وهذا دليل آخر على ما قررناه (مجاهد ) 
ساب ( ص ۹ )»من أن شبه التفسير العقدية عند متأخرى المعتزلة كا نت مائلة 
فى نظر ثقات أهل السنة فى الأزمنة الأولى ( وهنا عطية أيضاً ) . 

ومن مبادىء متکلمی المعتزلة » التى هی أ بغض شىء إلى أهل السنة » أن 
لله [ سبحانه ] ليس فقط غير خالق لأفعال الشر والأعمال السيئة الصادرة عن 
إرادة الإنسان » بل هوكذلك لايمكن أن يكون خالقاً الشر والضرعموماً فى الكون 
فان أعمال الله حصل على وجه الضرورة صادرة عن مبدأ الصلاح والأصلح . 
فا يتعارض مع ذلك امبدأ لا بجکن أن يكون مخاوقا له [ سبحانه ] . وركيم 
أهل السنة من أجل ذلك بأنهم يقولون بالاثنينية » وأنهم مجوس . 

ويذهب بعض العتزلة بعيداً فى استنباطهم إذ يقولون إن الله [ سبحانه ] 
عقعضی مبدأ الأصلح لا عکن أن يكون أيضاخالقاً للأسباب التوسطة فى المعصية . 
فلا يمكن أن يقال : إن الله برزق اطرام ؛ بل الجائز فقط أن يقال : إن الله يرزق 
الحلال » آما ارام فیکتسبه العاصى بنفسه ٩‏ . ولا يمكن أن يقال إن قاطع 


ار ی نيب به نون مرن الله ولاق شرب الجر حرماً فى الدين» و بوحب 


(۱) طری + ۱ ص 5.م - ۳۰۷ 

(۲) تقدم الآبة ۳ من سورة البقرة ( وتا رزقنام ) محالا واسعا لبحث هذه 
السألة » وانظر أيضاً تفسير الزمخشمری للا بة ۲ من سورة الرعد ( < ٩‏ ص ۱۸ 
وهةغ ) . وعذر البي [ صلى الله عليه وسل ] رفاق أنى عبيدة بن الجراح الذين 
0 محدوا ما يأكلون فى إحدى الفزوات قوجدوافق طر رقم کے فا کلوها »وال 

: إعا هو رزق رزقكوه الله ( ان سعد جم ق ١‏ ۲۹۹ ) وراجع الاية م 
3 المائدة ) . 

(۳) فى نظر العرب القدماء أن ما مهب من مال هو « من عند الله » على خلاف 

ما علك بطریق الارث ( انظر : 
Wellhausen, Reste ۰ Heidentums 189 ۸۵۲, 2‏ ) 


ليوا ل 


التقوبة على فاعله » فلا مکن أن يكون الله خالتاً للخمر» بل أقصى ما يمك نأن 
يقال هو أنه خالق شجرة العنب » أما استخراج الجر نفسها قلا يحوز نسبته إلى 
الله على أنه فاعل له بل هو عاصره وحده 7"©. 

بیدأن هناك صيغة تعوذفی صمے القران ( سورة الفلق ) Ê‏ 
عمداً [ صلى الله عليه وسل ] : « قل أعوذ برب الفلق * من شر ما خلق » ؛ 
فلاريب فى هذه الآبة الأخيرة أن الله [ سبحانه ] يمكن أن مخلق الشر» وعلى 
ارغم من وضوح أن الشر هنا لیس مقصوراً على أنه مخلوق لله مباشرة » بل هو 
موضوع التعوذ الذىهوتخاوق لله عن طريق غير مباشر » ظن بعض المعازلة أنفسهم 
أن فىوسعهم استئصالهذا المعنى بتقديرالإضافة فىقوله سبحانه : « من شرماخلق » 
على القطم أى التنوين مع تحويل لفظ : ماء فى نفس الوقت عن معنى الوصول 
إلى معنى النفى . و بهذا يكون معنى النص : « أعوذ برب الفلق من شر ماخلقه 
الله تعالی » ( < ۲ ص مده ) ° . 

ومن هذه الأمثلة نفهم أنه تنسب إلى المتكلمين مشاركة مذهبية بغيضة إلى 
أهل السنة فى معالجة نص القرآن ( انظر ص ۹۵ - 5و من هذا الكتاب ) . 

3 يع و 

وسط هذه المنازعات العقدية المتصلة بتفسير القرآن على نحو مذهبى » 
نستطيع أن نلاحظ أيضا ظبور رحال عقلاء » أدركوا أن الحامين عن مذاهب 
متضار بة بعضها مع بعض يرون فى استطاعتهم تثبیت مذهبهم على أساس مرن 


(۱) الفرق بين الفرق للبغدادى ص ۲۰۲ 

(؟) انظر : 240 11 .00 .طن » ومثل هذه الفنون من التفسير 
استخدمت أيضاً فى عبارة : استوى على العرش » الواردة كثيراً فى القرآن » لإبعاد 
تصور آن ال [ سبحانه ] أخذ مكاناً حسياً على العرش بعد الفراغ من الق . 
( انظر الانقان للسیوطی : النوع الحادى عشر + ۲ ص ۷) . 


۱۹4 


القرآن » غملهم ذلك على احتقار التفسير الذى براعی وجهة واحدة » واتخذوا 
فى جميع مسائل المزاع موقفاً متشّككا بعيداً عن الحاباة . وفى الحق أن هؤلاء » 
على قدرما نستطیع معرفته من السکتب » طائفة قليلة العدد » جرى الاصطلاح 
عل تفت رورت , ۱ 

وقد كر على أنه تل اناك اذمب حلم مشبور » من أل الكام 
والقياس وأهل النظر » هو : عبيد الله بن لسن الأنبارى » قاضى البصرة فى خلافة 
الهدی » (نوفى م7" ) . وهو يصرح ذا الأسلوب من التفکیر :« إن انقرآن 
يدل على الاختلاف » فالقول بالقدر حي وله أصل فى الكتاب » والقول بالاجبار 
سميح وله أصل فى الکتاب . فن قال مهذا فهو مصيب » ومن قال هذا فهو 
مصيب ؛ لأن الآبة الواحدة ر ما دلت على وخبین مختلفين » واحتملت معنيين 
متضادين » . [ وسئل توما عن آهل القدر وهل الإجبار فقال ] : کل 
هؤلاء قوم عظموا الله » وهؤلاء قوم نزهوا له 76©. [ قال : وكذلك القول فى 
الأسماء ] « فكل من سى الزای مؤمئاً فقد أصاب » ومن مام كافراً فقد أصاب » 
ومن قال هو فاسق ولیس ؤمن ولا كافر فقد أصاب » ومن قال هو منافق ليس 
بمؤمن ولا كافر فقد آصاب » ومن قال ه وكافر وليس بمشرك فقد أصاب » ومن 
قال ه وكافر مشرك فقد أصاب » لأن القرآن قد دل على كل هذه المعانى . [ قال : 
وكذلك الستن الختلف ةكالقول بالقرعة وخلافه » والقول بالسعابة وخلافه » وقتل 


(۱) انظر : 399 1.۷111 20816 ۰ اللل للشهرستاق نش رکیرتن ص ۱۳۲۰ 
ومن قال بذلك بسمی : واقفيا . انظرمثلا تذكرة الحفاظ لاذهی + ۲ ص۹ س۸ 

(۲) أبو الحاسن بن تغرى ردی نشر‌جونبول ١‏ ص 14٩‏ س ۱۵ وانظر 
الععوی نثير هونما < ؟ ص 4۸6 س ۲ › وضعه السعودی فى التنسه ص امم 
فى عور ا معتصم ۰ 

20146 1,۷۱۱ 395 Anm. 4 : انظر‎ )۳( 


س وه ۲ — 


المؤمن بالكافر » ولا یقتل مومن بکافر » و أی ذلك أذ الفقیه فهو مصیب . 
قال ] : ولو قال قاثل إن القاتل فى النارکان مصيباً » ولو قال هو فى الجنة كان 
مصیباً » ولو وقف فيه وأرجأ آمره کان مصيباً » ما يريد بقوله أن الله تعالى تعبده 
بذاك ولیس عليه عل الفیب ۳ » . 

ولیس بیدا عن الامکان آن یکون هذا القول النشکلت من عبید الله 
قد اسهم فى عزله من ولاية القضاء ( ۷۸۸-۷۸۲ ) . 

وهذا ارأی فى عدم البالاة باتتحدیدات المقدية » وفى الاستدلال على 
النظريات التعارضة بعضها مع بعض من القرآن » قال به أيضاً فى القرن الثالث 
عشر الیلادی » العام المفسر : أبو الفضائل الرازى » الذى ألف ( قبل سنة 
۲ م ) كتاباً سماه : ححج القرآن » تعرضنا لبیان أهميته فى مکان آنخر ۳ . 


(۱) ابن قيبية ( تلف الحديث ) ص ۵و - 0۷ 
(۲) آبو احاسن بن تغرى بردی نشر جونبول + ١‏ ص 444 
() فى كتابنا : محوث فى عل الدین : 


Beitraege Zur Religionswissenschaft ) Stockholm) I 9 


التفسيرّق صوه النضوّؤالإتلائ 
بت ۱ تک 


فى الق » ليس عملا هيناً على متصوفة الاسلام أن مجدوا أفكار التصوف 
مترائية فى القرآن » وأن روا لأنفسهم حقاً فى انخاذ کتاب الإسلام القدس شاهد 
صدق على مذاهيهم الدينية والفلسفية . 

ذلك أنه سيكون من العير تصور مذاهب من التفكير الدينى » تقف موق 
آشد تعارضا بعضها مع بعض من موقف الاسلام الأصلى » القاعم على الرواية 
والنقل » نجاهااتصوف ؟ : هنالك يتجلى أسمى إدراك ممكن لتنزیه الألوهية عن 
ملابسات المادة » وهنا الاعتقاد بالفيض الإطى المنبث فى کل شىء . 

ومخطو حركة التصوف على سبيل التدرج صادرة عن الزهد البسيط التخل 
عن العالم » ماضية فى طريق أفكار الفيض الإلمى المعروفة فى الأفلاطونية الحديثة 
وهى أحد منابع المعرفة عند المتصوفة » حتى تصل إلى إحساس بتصاعد إلى ذروته 
بالشوق احوم إلى الله » والحب الضطرم لله ؛ ومن هنا إلى المالة الثالية من 
الاستغراق » وفناء الوجود الشخصى صدا فى حقيقة الله » لتب أخيراً فى 
مذهب الول . 

والتصوف الذى یتکون على هذا النحو نما يعترف بوجود واحد يثبته 
للا لوهية » أما لام الفانى الكثير الصور والألوان فلا ختصه بواقعية حقة » إلا 
من حيث هى انعكاس » أو سفور ول" » لذلك الوجود الحقيق الفذ . وصيغة : 
وحدة الوجود » هى الاصطلاح العربى الفنى على ذلك المذهب من إنكار 
الذات » الذى تسمو إليه عقيدة التصوف فى مجرى نموها التدرج » والذى صار 


C. H. Becker, Christentum und Islam, 40 : انظر‎ )١( 


— ۲۳ کک 


شرا مميزاًختلف قوالها ۴ » و إن ظبر فى صياغات مختلفة » وفى انطباق أقل 
أو أ كثر على مدلوله . 

فهو بحق ليس فسكرة قرآنية ‏ ثم أبن هو أولاً من الشريعة ! وهی يستطيع 
أحد أن يتحدث فى جد عن قوانين تشترع لا لا وجود له فى المقيقة ؟ 

عکذا يتطاير أخيراً حصول الإسلام الإيجابى عن التصوف ؛ وليس من 
النادر أن يبدو القصد إلى الترضية إذا صوّر التصوف الشريعة على آنها مرتبة 
تمبيدية لاغنى عنها » وذلك حرصاً منه على ألا يفقد بالكلية صواب موقفه فى 
نطاق الأمة الإسلامية . فعی على كل حال ذات قيمة نسبية » ولكنها تتضاءل 
على سبيل التدري إلى درجة التغلب علمها » فى حين يصل المرء وهو يتغلفل فى 
أعماق حقيقة المشاهدة إلى الفاية النائية وهی : « اليقين » "۳ . 

ولكن على الرغم من ذلك يوجد تصوف إسلاى ؛ وهناك کبارمن أعة 
التصوف يلقون بكل تأ کید وز للاتفاق مع الشريعة » التى تصور أفكارهم 
تصو براً رمن يا » ولاتخاذ هذه الشريعة مبدأ مفروضا . 


و إذاً فماذا يفسرهذا التصوف الاسلامی موقفه نجاه حقائق العقيدة الواقعية ؟ 


(۱) عد زيادة على ذلك فى : ۲۲ 115 موعهدوو1ءه؟ ۰ ويقدم الآن إفادة 

۱ ۰ متازة فى ذلك الوضو ع کتاب‎ 
A. Nicholson, The Mystics of Islam (London 1914) 

Theolog. Literatur Zeitung,1914 Nr.14 : وراجع‎ 

69 التصوف الذی یتفق مع الس لام هو الذى لاشكر أصلا من أصوله 
ولا فرعاً من فروعه > فلا جوز أن يصل إلى إلغاء الشريعة فى طور من أطواره » 
وعلى ذلك أسس أواثل المتصوفة مذاهم م کاحاب الرسالة القشيرية ومنعی طریفمم . 
وهؤلاء يوفقون بين ااشريعة والطقيقة توفقا لا مطل أحدثما . أما من يتخذون 
التصوف ساما لانکار الشمريعة وكثير ماهم فهم من الملاحدة وقد أنكرت الأمة 
مذاههم وعوقبوا عليهاكا حصل مع الحلاج وغيره . 


بتبتا ۵۳ ۳ س 


بالتفسير عن طريق التأویل : « ذلك التفسير الذی يذهب مذهب التطرف إذا 
كان لابد من التوفيق بين أفكار جديدة و بين نص مقدس لايتحملها 27 » . 
فان القرآن والشر يعة لايدلان » أو على الأقل لايدلان فقطء على مايبدو مقصوداً 
من دلالنهما اللفظية . بل محتحب وراء هذه الدلالة أفكار أعمق . والعنی المقيق 
لتنزیل الإلمى لا يتناهى عند هذه البسائط البادية من ظاهره”*؟ . ويمكن 
التعرف بسهولة حقاً فى هذه الأفكار على ار الاسلامية للبذور الملينستية . 
فإلى جانب المعنى الادی اللموس للفظ » يوجد معنى باطنى روحی” . وهذه هی 
القابلة الإسلامية بين الظاهر والباطن ؛ أو كا يقول ناصر الدين خسرو » القريب 
إلى دائرة التفكير الصوفى : 


« تفسير النص بالظاهر هو بدن العقيدة » 


بيد أن التفسير الأعمق بحل منه حل الروح ؛ 
وأين میا بدن بلا روح ¢ « 


: انظر‎ )۱( 
Jean Réville, Revue de [Histoire des Religions 22111 3 

(#) لاینکر جمهرة عماء الإسلام أن يذهب الفهم فى انس إلى غير ظاهره » 

وان آنکر ذلك أهل الظاهر على وجه آساسی وكثير غي رهم من أهل السنة والعمزلة 
كابن الجوزى وغيره » ولكن من شولون بذلك يلتزمون ألا تتحاوز المعارف 

الاشارية ما عرف من آصول الاسلام » كا : یشترطون وجوب الان وال 
بالظاهر على أنه أساس الدبن » ومازاد على ذلك من الباطن فمو نافلة بالشرط السایق 
وإعا جاءت النصوص لبتعبد ما على الوجه الذى یفرمه العامة » فقد جاء الدين ' 
لاناس كافة وليس لفئة خاصة . 

)۳( انظر :146 Reitzenstein, Hellenistische Mysterienreligionen‏ 
( عن بطليوس الغنوصی ) . 

(۳) عن ترجمة : 806 .865 فى محوث الؤعر السادس لامستشرقين سنة 
۳ قشم ۲ فصل ۱ » ليدن ۱۸۸۵ ص ۱۹٤‏ . 


س ٢۰‏ لد 


وإذا نحن أردنا أن ترجم إلى الأصل فى افتراض إمكان التفسيز عن طريق 
ارمر والإشارة » فسنصلأخيراً إلى أروقة أفلاطون الإلمى و إلى مذهبه الثلی . ذلك 
أن العالم الرفی با له من ظواهر خاصة إذا كان يستمد وجوده الحقيق من العقل 
الكلى » فقد جد هذا المعنى تطبيقه فى اللفظ البارز إلى عالم الظاهر . فبذا اللفظ 
ظل شاحب ؛ أما حقيقته فتقع فى عا الل » التى تمد الألفاظ صورها الظلية . 
يبدو أن هذا اذهب من التفكير يضم الأساس الشرعى المنطق لكل أنجاه 
إلى الرمن والإشارة . وعلى ذلك الأساس أمكن أن بزدهر احتال تفسير النص » 
عن طریق الرمن والاشارة » عند فاون » ا عند الأب الکنسی : أوريحن 
معا » الذى المزم الدفاع عن هذا التفسير تجاه الهاجمات الساحقة من قبل 
خصمه اوی سلسوس 5دوا»0 . 
واا رات خارجية أخرى » استوعب التصوف الاسلامی أيضاً 
هذا العنصر وسو" اه لنفسه . ققدكان متحباً إلى تدر فرانه من هذه الوجبة » کا 
كان يساوره الیل على وجه العموم إلى أن يستطيع وجدان آسس بنائه المذهى 
نايا ق هسذا القران » وأن بقے البرهان على أن مبادئه الحاسمة منبثة فى كتاب 
اوس املاس 
بعض مواضع الكتاب [ الكريم ] بدت للمتصوفة » دون استخدام حذق 
من الذکاء ابا كان » على نپا فى نفس اوقت نص يدم اا 
فكايات الآية ٠٠١‏ من سورة البقرة » الوارد معناها فىالقرآن على وجوه ك: و 
« ناه وان له راجمون 6 » عکن » اذا فصلت عن سانيا آن تمل کل 


D. ۳۰ Macdonald, Aspects of Islam (New york 1911): انظر‎ )۱( 
75, 186: Nicholson 2 


(۲) فى الایات العرة ع تا المعنى : البه ترجعون » وإلى انه الصبر » واله 
تقلبون ( فى الأية ۲۱ من سورة العنکبوت ) ۰ إلى ربك النتهی ( فى الابة 4۲ 


د 6 ۵ ۷ د 


سهولة على معنی الفناء فى الألوهية . و ذا وضع « عل اليقين » و « عين اليقين » 
فى مقابلة متاع الحياة الدنیا » فى سورة التكاثر » كان أيسر على مفکری الصوفية 
أن يبئوا دون كثير عناء ضروب تعمقهم فى ذلك » إذ أخذوا هذين التعبيرين 
اصطلاحا سانا للدلالة على أهداف الاستغراق القكرى. 
وک قدمت لمم ول خدمات فو النون السامية العظيمة التداسة 
( الآية ۳۰ من سورة النور) التى نقشت أول ى کانبا على القبة الشماء مسجد 
آیاصوفیا : « الله نور السموات والأرض مثل نورهكشكاة فيها مصباح المصباح 
فى زجاجة الزجاجة كأنها کوکب دری يوقد من شجرة مباركة زیتونة لاشرقية 
ولا غر بية يكاد زيتها يضىء ولول تمسسه نار نور على نور دی الله لنوره من 
يشاء و یضرب الله الأمثال للناس ولله بکل شیء علي «. 
فقد دعت هذه الاية » عا فما من غموض حافل بالأسرار يححب أفكارها» 
کا دعت بذاتها أيضا » إلى أن ربط بها تفسير صوف . ولذلك استغلت ایض 
استغلالاً مشبعاً فى اطراد خیالی متصاعد على الدوام مع تدرج نمو التصوف9؟ . 
فی کل كتاب من‌آدب التصوف على وجه التقريب يأخذ تفسيرها كات خاصا : 
لور » الشکاة » الزيتونة » لا شرقية ولا غربية» يكاد زيتها يضىء ولول تمسسه 
ار » نور على نور” »كل ذلك يدعو إلى الاستغراق فى أسرار هذه الآبة وألغازها . 
(۱) كذلك الاصطلاحان التضادان فى عل النفس الصوفى : القيبض والسشط 
آخذا من الآية ٥‏ من سورة البقرة » ثم فسرت‌هنه الأية فى ضوء التفكير ااصوفى 
(۲) وق کون الله نورا انظر : ۱ 
Kroll, Die Lehren des Hermes Trismegistos 22 f.‏ 


Wetter, Phos. Bine Untersuchung uber hellenistische 
Froemmigkeit, Uppsala 1915. 


(۳) یکتفی سهل التستری(التوفی حوالی۲۸۳-۲۷۳ه) مجمل النور ال#مدى فى 
سایق الأزل أساسا الاب » انظر : ۱ ْ 
Tor Andrae, Die Person Muham meds 320‏ 
)٤(‏ انظر : 1011 فى السکتاب السالف ص جم 


— ۲۰۲ چت 


وقد عنون الغزالى رسالة له بعنوان سکاو الأنوار » حعل فا اة النور 
مصدراً لکلامه . ول بوضم كثير من الاسرار فى موضع قرا نی کا وضع فى هذه 
الآبة . ويبدو حقا فى نصها الحرفی البسيط » الذى يمس الغنوصية مسا رفيقا » 
آنها تقصد إلى الإشارة إلى التحلى السماوی ۳ . ولهذا حفلت بالإشارات واحدة 
TE‏ 

وقدمت فرصة ممائلة للتفسيرالصوف قصة تمل الله : التى كثر النزاع كذلك 
على تفسيرها اللفظى » فى سورة النجم» والتى أغرت متعمق الصوفية بنشر أسرارهم 
البعيدة غور التفكير" . كذلك تتبادر الصلاحية للا ضافات الصوفية دون حث 
شاق أصلاً فى الابة ٠٠١‏ من سورة البقرة : « وله الشرق هاش 
ف وجه الله إن الله واسع علي » . فهنا جد الصوفية فى بسر تعريفاً بمذهبهم 
فى محوفروق المقائد"" ۰ ويقول إمام التصوف الا كبر فى ختام نظرته الحاصة 
سان أهمية الى هود | عليه السلام ] : « فإياك أن تتقید بعقد خصوص وتكفر 
ما سواه فيفوتك خي ركثير”* » بل يفوتك ال بالأمر على ماهو عليه . فكن 


(۱) يضع ان سينا فى هذه الآبة نظرية المشائين العرب فى درجات ترق العقل 
انظر : كتاب الاشارات والتنبيهات نثمر فورجه + ١‏ ص ١75‏ 

)۳( انظر : عوارف العارف للسبروردى الفصل 8غ (على هامش الأحاء جم 
ص ۲۳۱ ) ۰ 

(۳) انظر 0 or‏ فى الكتاب السابق ص ۷۹ - ۸۵ 

(ع) انظر 171 موعهدوه70:1؟ » وراجع : 

Harnack, lehrbuch der Dogmengeschishte(ed. 4)1, 2 

(#) ليست هذه عقيدة المسامين » « إن الدين عند الإسلام » . ورأى العاماء 
فيا تقل عن ان عرفى أنه إما مدسوس عله كا هو مذهب الشعرانی » أو قاله فى 
حال غببوبته وشطحاته فهو إذاً لغو من القول صادر عمن خرج عن طور الْعبيز 
والتكايف فى نظر الشرع . وإذا حت نسيته اله فى وه فقد بدل دين الله وشريعة 
مد صلی الله عليه وسلم . 


لد 0 — 


فى نفسك هيولى لصور الحتقدا ت كلما فإن الله تعالى أوسم وأعظم من أن حصره 
عقد دون عقد فإنه يقول : ( فأيما تولوا تم وجه الله ) وماذكر أيناً من أين . 
وذحكر أن ثم" وجه الله ووجه الشىء حقيقته ۰۰۰۰( فقد بان للك عن الله 
تعالى أنه فى أييّة کل وجهة» وما ثم إلا الاعتقادات . فالكل مصيب » وکل 
مصيب مأجور ‏ » وکل مأجور سعيد » وکل سعيد مرضى عنه(؟ » . 
« عقد الخلائق فى الإله عقائداً وأنا اعتقدت جميع ماعقدوه »۳ 
بيد أن القرآن لا يتيح للمتصوفة بكثرة كبيرة فرصة التوحيد بين مذاهبهم 
و بين آيات يؤخذ منها - على التفسير التعارف أيضاً ‏ معنی بعيد الإدراك . وم 
يحدون أمامهم فى الأحوال الغالبة قصّصاً عن أحداث بومية رتيبة » وتشریعات 
للعبادات والعاملات » وتحذيرات خلقية مصوغة فى أساوب بسيط . وفى مثل هذه 
الاشیاء کذلت دق التصوف ‏ مع مجاوز التفسير المنقول الحدود”” » فى حرية 
(۱) وهنا موضع مق فيه مطابقة التشريع »وید کر أن اتباعه من « الأدب 6 . 
مع دفع التعارض الظاهر بين الآية ۱۱۵ من سورة البقرة | واله اشرق والغرب 
فایغا تولوا فم وجه الله | والآية ۱44 منها [ فول وجك شطر المسجد ارام ] . 
(۲) فى الاستشهاد هنا هذا الحديث الشهور الوارد فى حرية الاجتهاد انظر : 
9 ۲,11۱ 7006 


(۳) عى ادن بن عری : فصوص ا جج ( مع الشرح ط . القاهرة ع ۱۳۰ 
۳ ) < ۲ ص ٩۰‏ وما بعدها 


(4) بدت جى الدين بن عربى ورد فى شرح عبد الرحمن جاى مناسبة موطنع 
الفصوص الأنف ذکره . 

)0( :وله شراب الدن السم‌روردی الصوفى ( التوفی a‏ = ۱۲۳ ) 
الرافض اذهب التصوف التیوصوفی » عناسبة حاولات تفسير « الروح » فى القرآن 
( وییدو أنه يستند فما يقول إلى « الجنيد » ) : « وعوز أن یکون کلاممم فى دلك 
عثابة التأويل لكلام الله تعالی والایات المزلة » حيث حرم تفسيره وجوز تأولف 
إذ لايع القول فى التفسير إلا تقل » وأما التأويلقتمتد العقول إليه بالباع الطويل» 
( عوارف المعارف على هامش الإحياء < ٤‏ ص ۱۰۷ ) . 


۷۲۰۸ سب 


لاتوقفپا قيود » ومع استخدام آمغال بعيدة الضرب والورد ف‌الغالب- بالکشف 
عن أفكار رى أنها مكنونة فى خُجبها ححا » ولا يعقلها إلا العللون . 

وقبل أن تان ا د راك الأسلوب الذى يؤدى به التصوف مقصده 
هذا » ینبغی لنا أن نقدم بعض الحديث عن حركة دينية فلسفية محاذية له فى 
الإسلام ؛ وهی حقاً لاتتحد مع التصوف » ولکنا تؤدى إلى أهداف مماثلة له . 
تلك هی نشاط جماعة « إخوان الصفاء » بالبصرة فى القرن العاشر للمیلاد. 

ذلك النشاط » الذی انتشر مد ف الترنهة بال تشحیم الخلفاء المباسيين » 
والذى مل الأثار الفلسفية والطبيعية العلمية من الأدب الإغريق » فتح لعا 
العربى - الإسلاى آفاقه التى كانت حتى ذلك العبد مجهولة بالكلية » والق 
شت الدواثر المكزة باستثناسها واصطناعپا لنقسها:: 

والتعرف إلى هذا الأدب » الذى وه حقاً عن طريق غير مباشس لم بقَصّر 
فى التأثير على مذاهب التفکیر الدينى » وإن كان ذلك بالنسبة إلى قلة محتارة 
سب . ققد وجهت آفکار الأفلاطونية الحديثة هذه القلة على وجه االخصوص 
توجبماً مطرد الأثر . وم تكن الأفلاطونية الحد بقة شارا خاصاً اسکتب النتمية 
من أول الأمر إلى هذه الدوائر الفلسفية » والمتقولة عن طريق الترجمة إلى الادب 
ا ۲ » بلكذلك آثار أرسططاليس» التى ازداد بها الأدب العر بى ثروة » 
وانسمت بها مادة الفكر عند المفكرين الاسلاميين » كانت فى صبنتما التى 
وصلت بها إلى المشرق قد اصطبغت بالأفلاطونية الحديثة » عن طريق الشروح 
والتعليقات الصادرة عن هذه المدرسة » ون مدرسة الاسكندرانيين . وقد 
كان مکنا حقاً فى مثل هذا انتحو یر لأفكار الاستاجری ( آرسطو ) آن تنتشر 
انار أساسية من الأفلاطو نية الحدیثة دون ارتیاب فى آنا کتب لارسملطالیس » 
وأن تتحلى بالانتساب إلى اسم أرسططاليس دون عقبة أو تار" . هذه الكتب 


)۱( انظر زيادة على ذلك فى : 308 Kultur der Gegenwart ] 5, 2. ed.‏ 


A‏ س 


لم تبد ما اشتملت عليه غير متعارضة مع الافتراضات الدينية مسب » بل لقد تلقاها 
رجال الفكر فى نهم حججاً مؤيدة لأحاسيسهم الدينية » وقوالب عقلية بمكن أن 
تصاغ عليها تلك الأحاسيس . 

فا تعلمه الأفلاطونية الحديئة عن حقيقة النفس »وعن فيضها الصادر عندائرة 
الألوهية والعقل الأعلى » وعن فناء المادة » وعن سجن النفس الجزئية » المنتمية إلى 
تفس السكلية » فى عام الأشباح » الذى هبطت إليه للامتحان والتطبير » لتحل 
طبيعتها الروحية البحت » التى ۸ مختبر بعد على حك العمل » بالفضيلة والعمل الطيب 
فى الحياة الدنيا » 3 ا بعد ذلك عن رجوع النفس الممتحنة فى العام الأرضى 
إلى وطنها الروحى الأصل : كلهذهالتعالي أمك ن أن تعد فى نظر رجال الفكر اراء 
منسحمةالنثم مع الامال الدينية » كان يستعان بها على تفسير التصو بر المادى» الذى 
لسته هذه 3 فى الرواة الأورة لناسبة للشعب‌الساذج » وكل هذا كان من 
السهولة مکان أن يصاغ صياغة إسلامية » لاسيا وقد ساقت الأفلاطونية الحديئة 
ا تلوادت هه تسريه + ورت التصورات اللرافية نفسها بالغذاء : عالم 
الشياطين » سيادة حقيقية لعالم اروح تستوطن الأفلاك العليا » وكثير ما يتصل 
بذلك . وم يكن من العسي ركذلك أن بوجد » فى نطاقهذه الأفلاطونية الحديثة 
الصوغة فى قالب إسلامى » مكان لام النبوة » ولتدرج أطوارها ‏ و بلوغ كالحا 

محمد [ صلى الله عليه وسل ] . 

وقد استخلصت جماعة « إخوان الصفاء » جماع هذه الاتجاهات فى القرن 
العاشر الیلادی . فأنشأ أعضاؤها الذين ظلوا محبولى الأسماء » فى ١ه‏ ما متصلا 
بعضها ببعض اتضالا وثيقاً » دائرة للعلوم » قدموا فيها مجموعة تصور نظا 
للأفلاطونية الحديثة الإسلامية » مزوداً بثروة من الفيثاغورسية » والغنوصية » 
والهرمسيّة ۲۳ » بمقدار ماتتحمله الأفلاطونية الحديثة » وعلى ترتي ب ظاهرى يطابق 


Reizenstein,Poimandres 181 : انظر‎ (۱) 


۶ م مذاهب 


س و۳ سب 


ترتیب أرسططاليس . وفی ختام هذه الداثرة العمية » نقف على طبيعة الدعوة » 
والنشاط فى الدعاوة للها »وعلى ترق أعضائها من طلا بلامعرفة » إلى نفسانيين » إلى 
روحانیین ”ا فى بعض انم الغنوصية ‏ وأخيراً عل کاره الخفية »التى لاجد 
إلا مدخلا إلا الأذهان الناضحة نضحاً كاملا » أى ذلك الذهب السری الذى 
يبلغ ذروته فى معرفة كيف يصل الإنسان الذى حلت فى أعالى درجات الروحانيق 
وحرر نفسه بتعاطى تعالمهم على وجه التدرج من قيود الادة » إلى أن یکنسب 
لنفسهالسلطان على المادة : محض دراسة للنحوم ۲7 » والسحر » والكيمياء » ذلك 
الذىألقوا له وز فى هذه الفصول » وتوجوا به ما كتبوه فى الفلسفة 
» الا 6 . 

رهق آوائل درجات بحتهم الدینی فكرة « العاد » » 
وتطبير النفس الجئية وتتزكيتها » وسموتها إلى العام الروحانی الذى هبطتمنهأولا؛ 
ورجوعبا إليه نی هو المدف الأسمى والمطمح الأعلى لطوافها الأرضى . ومصيرها 
الأخروى متوقف على درجات طوافبا الأرضى ونتانجه : هل تنهض انیا بنفسها 
إلى الدائرة النورانية الروحانية الحضة » دائرة الطبارة والکال التامین ( وهذه 
هى الجنة ) » أو تقضى فى منطقة الزمهر بر تحت دائرة القمر وجوداً متحيرًمضطر با 


(۱) فى رسالة : « الانسان وایوان آمام ملك الجن » [ انظر رسائل إخوان 
الصفاء < ؟ ص ۱۳۷ وما بعدها] ااقی نشمرها دشرنشی ف ليزج ۷ ص ۱۱۱ - 
۶ بذكر إخوان الصفاء طى لسان متكلم الحيوانات نظرية عقلية فى القيمة 
النسبية لم النحوم » یبدو أنهم يوجهون الطاب فيا إلى البتدئین الذين لم يتبحروا 
يمد فى ذلك العلم ۰ 

Buch vom Wesen der 56616 29], : انظر کتاب حةمة النفس‎ (۲) 

(۳) انظرموقف أهل السنة الاسلامبین من علوم انقدماء فى الكبتاب الذکور 


فى الاعلق السایق : ۸۵.4 


حت 11ت 


لازال معذباً دائماً بالشوق إلى المادة اعلالرج(٩‏ ( وهذا هو عذاب الجحي ) . ولا 
يغيب عن أذهاننا كيف صيغ التصور الاسلامی للجنة والنار فى هذا التأويل 
الأفلاطونى الحديث . وحول هذا المذهب الروحی يدور المنبج الکامل «لاخوان 
الصفاء » . فهذا الذهب هو المبدأ » وال رکه » والغاية لفلسفتهم الدينية . وهم 
يقودون ع عنيفة على ع 2 الكلام » . وهذا ا لسبب أن أنظارعل اكلام 
لامكان فما یاة النفس . فالنفسفى دائرة هذا النظام الکلامی ليست إلا عرض 
للمادة المفبومة على نحو ذرى ؛ فهى إذاً ليست مادة لذاتها » بله أنها مادة سابقة 
الوجود » كا يعرفبا أعحاب الأفلاطونية الحديثة . 

وقد فهم « إخوان الصفاء » - طبعاً بالنظر إلى الطبقات الدنيا من المريدين 
الذين يروضونهم - أن يحافظوا على اتفاقهم مع الدين » لاسیا مع دين الاسلام . 
فهم يفيضون تماما فى الإشادة بالقيمة السامية » التى يضعونها للأديان الإيجابية 
امأثورة » والمكانة العالية للأأنبياء » ومؤسسى الأديان » ورجال الله » الذين أرساوا 
معامین‌ومثلانموذجيةللانسانية »ما وصلوا إليهم نأسمى الدرجات الروحية عن‌طریق 
الإنكار» الذى أخذ عندم مظبر العمل الواقعی » لقم الأرشة ا امدق 
الحقيق الذى يطمح إليه « إخوان الصفاء » هو : الدين المطلق ؛ أى تطبير 
النفس » والتشبه بل عن طریق فلسفتهم . والعامون الدینیون » ووثائق الأديان 
التاريخية التى ظبرت فى مجرى كو الانسانية - وإذاً وثائق الاسلام كذلك - 
تقدم صوراً رمزية لهذا الهدف الذى ينبغى الطموح إليه ۰ وینبنی فهم معناها 
اله بعل تمل التأویل غسب . 


6 راجع كتاب حقيقة النفس 53 5661 Buch vom Wesen der‏ وق 
هذا التصورات أثرت آ ثارها مؤئراتدوفية مختلفة ‏ حول اانفس الآثمة النبوذة هنا 


J.Kroll Die Lehre des Hermes Trismegistos 310 : وهناك » انظر‎ 


بت ۲۱۳ د 


إلى هذه الطريقة تنتمی مطامح « إخوان الصفاء بالبصرة » فى السیاق 
الخال ارسائلهم . فپم اون - علی ارز ار مه قاتا الإشارق 
للمأثورات الروحية عند جميع الشعوب . وکذلك انرافات » التى یقدمما الکتاب 
المندى : 0:۵۱۵۵۱۳۰وا ۴2 فى رحته العر بية بعنوان : كليلة ودمنة » أولوها على 
۳۹ 5 1 0 2 ۱۱ ء a‏ 1 1 5 3 5 50 
آنها إشارات لنظر باتهم ۴۳ . وأ کنر مانال اهتامپم » فى ضوء أهدافهم المباشرة» 
تأویل الأثورات الاسلامية . فم مجدون نحت غطاء التعبير نی الوصف القصصی 
صوراً لحقائق أبعد موا » يستسيغ الناس إدرا كبا قدار مراتب أفهامهم . وکاهو 
الحال فى معرفة الأمور الظاهرة » التى يتوصل إليها تارة عن طريق الإدراكالحسى 
وأخرى 0 عن و الروابة والنقل » ور دي -0 ظ ٠‏ وطورا آخر 
الناسومواهيهم » کذلك مختاف تبعاً لماذ 1 فهم الحقائق الدينية فهما يستطيع 
السذج غير الناضجين إدرا که على وجه مادى ملموس فقط » يأخذ عند الكاملين 
قالب الحقائق الفلسفية ال 


وهم يعرفون فى كنايتهم عن هذه الحقائق »كيف نحوطون أنفسهم بغموض 
صوف محاذى الإلغاز التام . فهم لایتخلفون فى إلغاز أساليب التعبير اللتوية عن 
الصوفية » إذا حلوا مثلا بالکلات التالية تلك المسألة التى کنر الاختلاف فيها 
كا رأينا ص ۱۳۵ فا بعدها ‏ منذ بدء التفكير العقدى فى الإسلام » وهىمسألة 
رو یة الله [ سبحانه ] حيث قالوا - وهی فى نظری رد عبارات - : « وهی 
( رؤية الله تعالى ) رؤية نور بنور لنور ی نور من ور" 2 . والظنون فى هذا 


(۱) انظر : 3 Der Islam I‏ 
69 إخوان الصفاء ( طبع بومبای ) ۳۶ ص ۸۷ ۰ مع ملاحظة عقدة البعث 


(۳) إخوان الصفاء: + ۳ ص ۷۲ 


- 


النوع من العبیر ۴۳ » الذى ليس من النادر وروده فى کتابات الصوفية”© » أنه 
تمرين نحوى على استهال حروف الجر فى اللغة العر بية . وربا لم يكن قد فبمه إلا 
أ کار الراسخين المرتاضين من الجاعة . 

والتعالم الحوطة بالأسرار » التی يشير الما « إخوان الصفاء » تكراراً » 
ولا يفتأون حذرون ۳" من نشرها أو إعطاتها لمن ۸ هبوا آنفهم ما أو من لم 
يفعلوا ذلك على وجه کاف » يبدو أنها ترجع فى الجانب الا كبر إلى تفسيرالقصص 
الدينية فى القرآن والحديث عن طريق التأو يل ۳7 . فهم يقولون : « واعم أن 
الكتب الإطية تنزيلات ظاهرة » وهی الألفاظ المقروءة المسموعة » وما تأويلات 


(۱) مثلا فى الاحیاء + ۲ ص ۲٩۸‏ س ۱۳ من أسفل حيث ورد فاع ألحان 
الجاعات الصوفية : « فيسمع لله وبا وف الله ومن الله ۾ 2 ونحو ذلك فى )4 
ص م؟ س ١‏ وكا يقول ابن سالم ( انظر : 75 1×1 20316 ) فى النية : 
« النية بالله لله ومن الله ( فى عوارف العارف‌علی هامش الأحياء < ۳ ص ( ۸۸ » 
ويقول ان سالم فى نفس الكتاب < ع ص ۲۸۳ عن أط درحات الصير : الذى 
صبره فى الله وله وباك ) . 

(۲) ستعمل هذا الأسلوب ‏ فما عدا ذلك على حو معتدل کا ورد فى مہا رک 
الرسول [صل الله عليه وسلم ] زواج على بفاطمة : « اللهم بارك قبهما وبارك علیهما 
وبارك فيا » ( ابن سعد جم ص م٠‏ ) . 

(©) کا فى ۳ ص ۸٤‏ : « وید أن نلوح من هذا الدمر طرفا ونشير إليه 
إشارة ما ۰ إذ لاحوز التصريح به اقتداء بسنة الله عز وجل ( والله دى هن يشاء 
إلى صراط مستقم ) » . وفى ص ۸ من نمس الجزء : « فافهم يا أخى هذه 
الإشارات والتنبيبات وقس على ذلك نظائرها ولاتفش الأسرار » . وفى ص ۱۵۰ 
و وهی ( أى الحروف والرموز العددية ) السر الکنتوم الذى لايصح أن بعلمه کل 
آحد إلا الحواص من عباد الله الخلصين وقد ذکرنا طرفا من الاشارة إلى هذه 
الحروف ودلنا على أا سر القرآن ولا جوز الإفصاح عنها إذ ۸ يأذن ااسکاه 
والأنساء صلعم » . وراجع جع ص ۲۰۵ ومثل ۳1 تشر . 

(؛) انظر تأويل قصة أهل الکرف السبعة <۳ ص هيه 


2 م 


خفية باطنة » وهی المعاى الفهومة المتقولة” © ؛وعكذا لواضعی الشر يعة موضوعات 
عليها وضعوا الشر يعة ولا أحكام ظاهرة حلية » وأسرار باطنة خفية . 
وفی‌استعمال أحكامها الظاهرة صلاح لامستعملینی دنياهم » وف‌معرفتهم سرارها 
الحفية عاج منیا رمعادهم وآخرتهم » فن وفق لفپم معانی الکتب الاطیت 
وأرشد إل معرفة آسرار موضوعات الشريعة » واجتهد ف العمل بالسنة احسنة » 
والسير بسیربه العادلة » فإن تلك النفوس إذا فارقت الحسد ارتفعت إلى رتبة 
الملائكة التى هی جنا تلا [ وهی ثمالى مراتب ] » وفازت ونجت من الميولى 
ذى ثلاث الشعبء التي هى الطول والعرض والعمق» وارتفعت فى درجات الجنان 
والراتب مان » التى سعة كل واحدة منها کعرض السماء والأرض » ومن +يرشد 
لفهم تلك المعانى ولا معرفة تلك الأسرار » ولكن وفق للعمل بسنته العادلة 
وأحكامه الظاهرة » فإن تلك النفوس عند مفارقتها الجسد تبق محفوظة على صورة 
الإنسانية إلى أن يتفق لها الجواز على الصراط الستقم كم 
و اد حصل فقط على السعادة الكاملة فى الحياة 5 ة » أولئك الذين 
يدركون القيقة الواقعية للكتاب والشريعة معناها المتأول . آما معناهها الظاهری 
وحده فلا حقق انفصالا كاملا عن المئانية » فاتباعه يقود الصالين إلى نوع من 
« الأعراف » - مدخل الجنة - ؛ عليهم فيه أولا أن تسمو مطاحهم إلى 
الصلاحية والجدارة بالدخول ذات بوم E‏ 
)١(‏ هول « إخوان الصفاء » مثل هذا فى رسالة الحيوان والإنسان عند ملك 
الجن على لسان متكلم المروانات » مع الإشارة إلى الآبة ع من سورة ااتين : 
« لقد خلقنا الانسان فى أحسن تقوم » : « قال الزعم [ أى زعم الام ] إن 
للكتب النبوية تأويلات وتفسيرات غير ما يدل عليه ظاهر ألفاظها رفا العلماء 
ااراسخون فى العم ۰ 
(۲) |خوان الصفاء < 4 ص ۱۸۹ 
(۳) کتاب حقيقة النفس ٩۱‏ 


س ۳۱6 سب 


وق قصیدة تعيمية » متداولة - لاسف مق صياغة کثرالیوب » تبدا الا 
لقرانية ١(‏ من سورة القمر) : « اقتربت الساعة وانشق القمر» » جع 
« إخوان الصفاء » سس الا راء الدينية التى قال بها علماؤم ؛ ويقدم تفسير لهذا 
الشعر التعليمى » الغامض تماما فى بعض الأحيان » بيان عن آراء مذهبهم 
الأساسية فى : الوت » والعاد » ودلالة نسب الأعداد فى العلاقات الدينية » 
والمعانى الحوطة بالأسرارللحروف المقطعة فى فواتح بعض السورمن‌القرآن ال . ومن 
ذلك أيضاً مسألة : 

ماأمور خفیت آنباژها ‏ عن ظاهریین رعاع کار ۹« 
یذ كر بعد ذاك سرد (قصص الدينية » ال ینبغی فهمها - فی نظر اخوان 
الصقاء هل وجه التأویل . وهذه بعض أمثلة : 

وما هى المية والطاووس إذ كنا مُمیتین لابلیس اتسر ؟ 

( أى ف إغواء آدم ) . ۱ 

وما هی النطة إذ حذرها آم من بين النبات واتلضر ؟ 

وكيف لما ذاقهايدت له سواأنه وکان قبل مستتر ؟ 

وت سل الفراب آولا فاییل دفنا لاخیه ارد حضر؟ 

وما هی النار التى كانت على ا( خليل راهم ر 

وما هى الطير الى "شرا .الال عد موث اوه نيز 

وما هو الطوفان إذ عم فا س رف وار 

وما قيص بوسفا وذئبه والدم إذ جىء بإفك مشتهر 

(أى الذئب الذی‌فال اخوة وسف یه 1 کل وست ) ۱ 

وت لق فق اخيش وا او خسن هنا مه بر 

ال الأبيات المتعلقة بیوسف ؛ ثم : 


)۱( احوان ااصفاء حع ص ۱٩۲‏ س ۸ وما زءدها ۰ 


سب ۲۷۳ سب 


[ وخر ذو اللك سلبان ] وما خاتمه وما العصا ساعة خر 

وما هو الطير وما منطقها [ولريح إذ تجرى بهوتنسخر] 
نم : ويوس إذ بلعته حوته [فثاهد الأنجم فيها واعتبر] 
ثم : ووم أهل الكف والبعث لم وکلهم سابعهم حسب الطير 

وعد یأجوج ومأجوج ومن يلحسهدمن زمر بعد زمر 
ثم : وما طلوع الشمس من مغربها مابين قر مارد لایتزجر 

ال ماذ کر. وم تعط الأجوبة على ذلك . والظاهر أن هذه هى الأسرار التق 
تحتفظ مها « إخوان الصفاء » لمختارین من جماءتهم » والتى يحذرون من 
إفشائها . وهم مختمون ذلك بقوطم : « واع یخی أن هذه الآبيات وما فمها من 
السائل إعا هو إرشاد لمتأدبين بإصلاح الأخلاق » وتنبيه للمرتاضين بعلم النفس 
على الأسرا ر النبويات» ومانی موضوعات الشرائع من الرمز. و تاش لها عم 
اخواننا أن یت اعدا إذا سثل عن هذه المسائل إلا لمن هذب نفسه وأصلح. 
أخلاقه . لأن 17 النفس ورداءة أخلاقها متنم من فهم معاق هذه » . 

بيد أن المسائل المطروحة ندل ما فيه الكقابة على أله قد حصل فى هذه 
الدائرة تعاطی نوع من التفسير « الفياوى » ولت فيه موضوعات القصص القرا نی 
إلى مدارك مجردة . فالمعنى الظاهرى للفظ یبتی على أنة « مقروء ومسموع » 
آما الحقيقة فبى أعمق من ذلك » فهى « المعقول » الستکنّ فى العنی الظاهر . 
وهی ليست شائعة الفپم لكل إنسان . 

على أنهم لايصطنعون دانما هذا التعلق بالأسرار . فيم يعبرون أحياناً تعبيراً 
مركا ذا ظنوا أنه سیمکن أن يفهمهم أيضاً ‏ لبساطة أفكارم وشوا 
المرناضون فى االراتب الدنيا » أو حتى من هوخارج عن دائرتهم : وفى مثل هذه 
الاخوال: ا تفسيرم | الإشارى أحياتاً طابع تفسير : « المدراش » عند المبود 
وذلك كتفسيرهم مثلا للا ية ۱۷من سورة الرعد » وهی ثيل ر عا كان صادرآعن 


بد ۲۱۱۷ عدت 


التأئير ان لعبارات القثیل فى الأناجيل الوافقة : « هو الذى أتزل من السماء ماء 
فسالت أودية بقدرها فاحتمل السيل ز بدا رای وما بوقدون عليه فى الا ابتغاء 
حلية أو متاع زبد مثله كذلك يضرب الله الحق والباطل فأما الزبد فيذهب 
جاه وأما ماينفع الناس فيمكث فى الأرض » » فالنص الذى يتحدث هو نفسه 
عن الأمثال » يدعو هنا إلى التجوز والإشارة . 
وإذا كنت قد وست التفسير الذى لقيته هذه الابة عند إخوان الصفاء بأنه 
من نوع تسیر « الدراش ©» فقد تراء‌ی ل ف ذلك أن الاء والطر نؤولانأيضاً 
فى تلك الدائرة من دوائر التفسير للنص القدس بالتوراة ؛ فقد ورد ( فى سفر 
التثنية الفصلة ۲ من الاصحاح الثاتى والثلائين ) : « بطل كالمطر تعليمى و يقطر 
کالند ی کلاهی» »ورد ( فی‌سفر إشعياء الفصلة ۱ من الإصحاح االحامس والخمسين ) : 
» 0 العطاش ۳۳۹ هاموا إلى الیاه » . و یفسر « إخوان الصفاء » هكذا 1 
« أنزل من السماء ماه ؛ يعنى القرآن ؛ فسالت أودية بقدرها ؛ يعنى حفظتها 
اقات ا وها من او فاحتمل السیل ز ينا رای ؛ نكن ماحمل 
ألفاظه وظاهره معانى متشامپاتها حفظتها قلوب النافقین ازائغة الشا کین 
التحورین ؛ ۰ ...۰.۰ . فآما الز بد فیذهب حفاء ؛ یمنی الاأباطیل‌والشمهات» 
تذهب فلاینتفع بها ؛ وأما ماینفم الناس فیمکث فق الارض ؛ یعنی آلفاظ التتزیل 
تثت فى قلوب المؤمنين الصدفین وتثمر الحكة » . 
ولا بسط « إخوان الصفاء » تأويليم الاشاری على القصص المقدسة 
سب » بل كذلك على جوانب الدين التى تتناول تشريع العبادات » فهم 
یقولون : « ومای آیدیپم من أخبار أنبيائهم وما أحكام شرائعهم من الحدود 
والرسوم والأمثلة » فإنذلككله إشارات للنفس بالتذ كار ها ماقد غفلت عنه من 
أمر معادها ومبدئها مثل مقادير الفروض على أعداد مخصوصة » ومثل أحكام 


(۱) إحوان الصفاء < ع ص ۱۸ 


سب ۲۱۸ — 


النبيين على شرائط معاومة » ومثل تأديتها فى أوقات معروفة » ومثل التوجه إلى 
جهات مختلفة » ومثل التعبد على فنون متباينة » إن کانوا من أهل التوراة أو من 
أهل الیل أو من آهل القرآن . فان تعلقهم بظاهر أحكام شرائعهم » وحرصهم 
وعنايتهم بقراءة کتب آنيشهم وإقرارهم بصواب مافیها من الأحكام للدين 
والدنيا ححة للمذ كرين لم بعد ماجهاوه من أمر عالهم » وما قد نسوه من أمر 
معادهم ومبدئهم » وشاهد عليهم ماقد جحدوه من معانى هذه المسائل الت 
ذکرناها "۲۳ » . بل اشا فا نظمة الادیان لوثنية يجدون مثل هذه القع الرمزبة 
التى ليست جهوله عند معتقدیها » ولن تتطبر النفوس إلا بالإيمان بذلك‌عن طریق 
ارم والإشارة . وينبغى أولا أن يأخذ الناس هذه التعالى عن إيمان مها دون 
سؤال عن البراهين ؛ ثم حتاج اللذكر أن يسلك بهم طريقة التملے إلى التدرريج ء 
فإذا تبذبت نفوسهم وصفت أذهاهم وقويت أفكارم » أطلقت لم أجوبة 
من هذه المسائل ها 77 

والظاهر أن الفزالی كان يضم تسن غيب ال ات فا ان 
حجاعة « اخوان الصفاء 4 ایض » الذين وضع قيمتهم الفلسفية فى منزلة جد 
منحطة ۳ . وذلك حين یناضل آراء الفلاسفة الذين يفسرون بعث الوتی بزوال 
الجبل والضلال بتأثير ام الى رل نوی رایتخا موی لت 


(۱) یذ کر السم‌روردی فى عوارف المعارف : الباب ٤۸‏ ( + ۳ ص ۲۵۵ على 
69 إخوان الصفاء < £ ص ۱۰۲ 
(r)‏ السميهم :5 حشو دة الفلاسفة ) النفذ من الضلال 6 طبع القاهرة ۵4 ۱۳۰ ط 
ص ۱ )۰ 
(ع) م عند الغنوصيين : « إرشاد إلى الشفاء الروحی © انظر : 
Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte (4. ed.)l 9‏ 


۲۱۵ 


السحرة المصريين بأنه اشارة إلى أن موسی أبطل شك النکرین ححح إطية 
لاتقبل انکاراً ولا رداً . فثل هذا التفسير یطابق أسلوب جماعة المفكرين 
البصر بین . 

ولكن الغزال لم يرفض بذلك رفضاً ملق کل ما تماوز نی الظاهر 
البسيط للفظ من تغلغل أعمق من ذلك فى دلالة النصوص القدسة . بل هو 
بتطلب أيضا من الختصين أن ينفذوا إلى ماوراء العنی السطحى لألفاظ القرآن » 
ويعر ف كيف يسوق الشواهد على ذلك من أقوال من رأى ذلك الرأى من رجال 
العيد الأول > وان « فى فهم معان القران علا را وين ا و التقول 
من ظاهر التفسير ليس منتهى الإدراك فيه0'©» . وهو يقول عناسبة الأية ۱۷ من 
سورة الأعراف ( حيث يدور الكلام على مشقة الشكر لله » : « إنه لابعرف 
معنى هذه الاية من لم يعرف معنى هذا كله ( ماذکره فى سباق الکلام ) وأموراً 
اجر ؤزاء ذلك تقطن الاغاز يون تفضا ماديا 6 قاها تعر الاه وس 
لفظما فیعرفه كلمن يعر فاللغة » و مبذا يتبين لك الفرق بين العنی والتفسیر("*». 
والنصوص الواردة فى النهى عن التفسير بالرأى ( انظر ص «ه فا بعدها من هذا 
الکتاب) لاعکن أنيفهم منها أنه يحب على المرء رواية وجوه التفسير المنقولة عن 
الأجيال التقدمة » وهو مکتوف الأيدى بإزائها » وأن يتنم ع كل استنباط 
واستقلال فى الرأى . 

فان أ كار الثقات فى التفسير المأثور » مثل ابن عباس وان مسعود وغيرها 
من الصحابة » ل يعبروا أنفسهم إلا عن آرائهم الخاصة فى تفسير القرآن ؛ وى 
أحوال فردية فقط يستطيعون الرجوع إلى تقر برات الى [ صلى لله عليه وسل ] . 


(۱) إحياء < ۱ ص هلالا س ۲ 
(۲) احیاء < ع ص ٩۲‏ 


نت ۲۲۰ 5 


وعلى هذا فقد عکن استنباط أن وجوه التفسير التى یقول مها هؤلاء الثقات ینبغی 
الطعن فنها بأنيا تسیر بارأی . و بصرف النظر عن الأقوال الى نشأت فى وقت 
متأخر » والتی تتحدث عن باطن القرآن » بتطلب القرآن نفسه التغلفل إلى 
ماوراء السموع والمنقول من معنى مقصود ی کلام الل . 

و ذا كان ابن مسعود يقول : « من أراد عل الأولين والاخرین فلیتدبر 
القرآن » » فان ذلك لا محصل جرد تفسيره الظاهر . فالعلو م كلما داخلة فى آفعال 
لله[ عز وجل ] وصفانه » وهذه العلوم لانهاية لما » وف القرآن إشارة إلىمجامعها » 
وفیه رموز ودلالات إلى کل ما أشكل من ذلك على النظار» و مپمة التفسیر هی 
استتخراج كل ذلك العلل من الکتاب الکریم بالتعمق فى تفصیله . 

فأما النمی عن تفسير القرآن بالرأى فيرجع فقط إلى استغلال القران 
استغلالاً مذهبياً لصالح النظريات الحز بية المقدية » وإلى الإشارة والرمز 
الإختيارى » الذى لايؤمن أعابه أنفسهم بصحته . 

وإتجاب الوقوف عند التفسير المأثور مبدف من ناحية أخرى إلى السك 
بالتفسور التقول ركت النحوی » ورادا اللغوية لیات ومن هنا کانت 
خواطر التفسیر بالرأى منوعة » وکان الاعتّاد الطلق فى ذلك على الفهم الاغوى 
العر هى السيط ( ظاهر العر بية ) . ووراء هذه المعانى الظاهرة محتحب المعنى 
الباطنی » وتستكن آسرار القران » التی بنبنی البحث كنا بتفلفل ونفاذ أعق 
من ذلك . وان پترتب على ذلك مناقضة لظاهر التفسیر» بل هو استکال له 
ووصول إلى باه ۳ . 

(۱) انظر الاية ۸۳ من سورة النساء : « لعلمه الذذين يستنبطونه منم 6 . 


(۲) احباء + ۱ ص ۲۷۹ - ۲۷۸ ۰ حيث ساق أمثلة کثرة . 
(۳) إحاء + و ص ۲۷۸ 


ف — 


ما ذکرناه هنا على سبيل الاقتباس فقط من ترتيب أفكار الغزالى » يتضح 
أنه بوافق على تفسير القرآن عن طريق التصوف . ولكنه لابريد أن يسمح 
هذا التفسير أن يستمر فى خطواته إلى درحة التفسير الإشارى . 
على أنه فى هذه المسألة أيضاً » حتى مع رعاية الم الباطنى عند الغزالى » الذى 
عکن أن يفسّر وجوه الاختلاف بين مراحل حياته الختلفة » یتبین نقص 
الوحدة » وعدم تكامل اللقات فى ترتيب أفكاره . فعلى حين هو من ناحية 
برفض رفضا حاسماً » حتى فى المراحل المتأخرة من حياته » تفسير النصوص 
والتصورات الدينية على وجه رمزى إشارى غير قانم على أساس الرواية » إذا به 
یذکر اعترافات هامة ‏ من ناحية آخری - بذلك . فهو يفبم مثلا الآبة ۱۷ من 
سورة الرعد - دون رجوع إلى نقل قديم مع ذلك" على نحو يمائل على وجه 
التقر بب ما عرفناه آنا من تفسير « إخوان لام 
وفى کتبه الصوفية » التى نحا بها منحى الغموض والأسرار » يطبق الغزالى 
على وجه اللخصوص التفسير الإشارى بكثرة ؛ وقد خصص كثيراً من رسائله 
تخصیصاً تاماً لل .هذه الوجوه من تأوبل التصورات الدينية . فنی رسالته الى 
ألفها فى تأویل آية النور ( انظر ص ۲۰۰-۲۰۵ من هذا الکتاب ) یژول 
آمر الله [ سبحانه ] لوسی أن مخلم نعليه لانه باوادی القدس ( انظر الاية ۱۲ 
من سورة طه ) » بأن من بريد إداراك الوحدانية الحقيقية يحب عليه أن یطرح عن 


نفسه التفكير فى الحياتين الدنيا والأخری" ۳ ؟ وهو تأويل منبث فى جميع أدب 


(۱) إحياء <۱ ص ٠١١‏ 
(۲) انظر رسالة الغزالى فى الرد على الباطنية ص ۲۸ تعليق رقم ۲ » وفى تأويل 
الحديث عن امتناع الللك من دخول بيت فيه كاب » انظر الإحياء صح ۱ 1۸ 


۳۳ مشكاة الأنوار لاغزالى » طبع القاهرة ۱۳۲۲ ھ » ص‎ (r) 


— ۲۲۲ — 


التصوف الاسلامی ۲۳ » وساق ل < آرتو رکرستنسن Arhur Christensen‏ 
سلسلة من الأمثلة الطابقة له من آدب التصوف الفارسی(؟*. 

وفى التصورات الأخروية على وجه انلصوص » یرفض الفزالی التفسیرات 
البنية على التأويل . فهو فى كتاباته التى صدرت فى سراحل ختلفة من مجری 
0 وفى الجزء الرابع من كتاب الإحياء بخاصة ( الباب السابع من الكتاب 
الماشر ) من بین کتبه التأخرة + يدرك المأثورات” التماقة باساب والامور 
الاخروية على حو يطابق مدلوها تمام الطابقة . وفی رسالته“ التى كتا 
خميضا نی آحوال الاخرة » يقف فى وضوح تام موقف الرفض مجاه محاولات 
تقصد إلى استمال التفسيرات البنية على التأویل فما ورد متصلا بالأمور 
الأخروية »بوداي النص اللففلی تفسیره الطابق لدلالته . فى مناسبة الابة 2۲ 


(۱) انظر الرسالة القشيرية ص .” . وهدف إنكار العام الدنوی والأخروى 
هو « التخلی عن الكونية » . وانظر فى آقوال الصوفية عن عدم الاکتراث 
بالدنا والآخرة : الاحياء جع ص ۳۵۷ وما بعدها وانظر ملاحظات جورج 
یعقوب على : 
Thorning, 9 Zur Kenntnis des islamischen‏ .11 

Vereinswesens (Turkische Bibliothek XVI) 184 

: فى أدب التصوف الترى » وفى أشعار العسكرى تسکرارا » أنظر‎ )۲( 
Jacob, Tuerkisches Hilfsbuch 91 ۰ 
Recherches sur les Rubayat de Omar Hayyam : انظر‎ (r) 
(Heidelberg 1905) 108 

)4( انظر الرد على الباطنية ص ۷۰ 

(۷۰ - 14 الدرة الفاخرة للغزالى ) شمر حو تیه » حلاف ۱۸۷۸ » ص‎ (o) 
وقد تشكك النقد الإسلاى فىصحة نسبة هذه الرسالة ااتىروىنصما أيضاً فى أسلوب‎ 
مضطرب » وتعرض لط کشر . وابن حجر الهيتمى هو الذى يدافع عن صحتها فى‎ 
۱۳۱ الفتاوى الحديثية طبع القاهرة ۱۳۰۷ هھ ص‎ 


جد ۲۳۲۳ سب 


من سورة ال : بوم يكشفعن ساق و بدعون إلى السحود فلا ستطعون» » 
وماورد عن ذلك فى الحديث : « یکشف الله عن ساقه بوم القيامة فیسحد 
کل مؤمن ومؤمنة » » يقول الفرالی :« وقد أشفقت من تأویل الحديث وعدلت' 
عن منکر يه ؛ وكذا أشفقت من ذکرصفة الميزان » وزيفت قول واصفیه بالمثل» . 
ویقول فى مكان آخر : « وف هذا القسم تعمق جماعة فأوّلوا ماورد فى الاخرة 
من البزان والصراط وغيرها » وهو بدعة إذ لم ينقل ذلك بطريق الرواية » 
و إجراؤه على الظاهر غير حال“ فیحب إجراؤه على الظاهر( » 
بيد أنه هو نفسه الذى ينقض هذا الحم اس . وف شن واد 
على وجه التقريب » إذ يتطلب التصور الحرفى لمثل تلك المأثورات » يبدو إذا 
کا ا عر المكاشفة تفسير بعض تفاصيل تلك 
المأثورات عينها على طريقة التصوف . وقد فعل هو نفسه ذلك . فقد رأينا آنفا أنه 
وجب فهم الصراط فپماً حرفياً » ويحم على تفسير ذلك عن طريق التأويل 
بأنه. بدعة. والتفسير احرف بقضی باعتقاد وحود صراط مثل الشعر فى الدقة والسیف 


(۱) انظر الرد على الباطنية ص ۷۰ تعليق 4ه 
69 إحاء > ۱ ص ۷۱۰ 3 وفى الواة حددت هذه الأشاء فى الاحياء > ١‏ 
ص ١١5‏ عی طر َة أهل الظاهر ۰ 
(#) لاتناقض فى أسلوب الغزالى » فهو إذ محبز التأويل لايقول إنه معنى النص 
ولا معى وراءه ¢ بل التفسير بالظاهر عمده هو الأصل 0 أما التأؤيل ققد جوز 
لاراسخين فىالعلم والتتقوى » وبه يزدادون علواً فى الفهم والورع والقرب إلى الله 
على عامة اأؤمنين : و مذا محدد الفرق بين مذهب ۱ الغزالى ومذهب اخوان الصفاء 


(©) احیاء < ۱ ص ۱۰۳ 


نت ع ۳۳ — 


فى الحدة » وهو المد الفاصل بين الجنة والتار . فن کتبت لم السعادة مجتازونه 
كالبرق الخاطف إلى الجنة » والأشقياء لا يستطيعون الوقوف عليه فیتعثرون 
فى أول قدم منه ویپوون إلى قرار الجحے . 

والان نريد أن نعرف تصور الغزالى للصراط فى عبارته الحاصة » وهو تصور 
مالف يقينا للمدلول اللفظى فى التصو بر المأثور : « الصراط حق . وما قيل فيه 
فق ندمل ا فى الدقة فهو ظل فى وصفه ؛ بل لا مناسبة بين دقته ودقة 
الشعر » وحذته وحدّة السيف . 5 لا مناسبة فى الدقة بين اللحط المندسى الفاصل 
بين الظل والشمس » الذى ليس من الظل ولامن الشمس » و بين دقة الشعر » . 
وهذا الصراط هو الذى ببنه الله مهذا الدعاء فى سورة الفاتحة حيث قال : « اهدنا 
الصراط الستقم » » وغير ذلك ؛ وهو الوسط المقيق بين الأخلاق المتضادة <° 

فهذا الوسط وحده هو الذى تحفظ الانسان من الملاك . ولو فرضنا حلقة 
حديد حماة بالنار وقعت تملة فما » وهی برب بطبعبا من الرارة » فلا نموت 
الاعلى المركز » لأنه الوسط الذى وهو غاية البعد من الحيط احرق . فكذلك 
من عل الانسان للاستفاظ بسلامته اة أن رمعل الوسط بين جانی 
التطرف » ولا ميل إلى آحدها . وهذا إنما عکن الملاتكة » ولیس فى إمكان 
الانسان الانفکالك عنهما بالكلية » ولكن ینبفی أن یکون ذلك قصده دايا .. 
ولهذا وصف الصراط الذى يتحد مع هذا ان ند يس الور او 
لا عکن قياسه بحسب الکان م قاس افط افندسی بن الشمس 
والظل . فالانسان » الذی لا عکن أن یثبت قدمه علی‌هذا الط لأنهلاعرض له » 


(۱) فى كيفية إدخال علاء الکلام الاسلامیین هذه الفكرة فى يات القرآن 
وأحاديث الرسول » وعلى الأخص فى هذا التعبير: « الصراط اللستقيم » فىسورةالفاحة 
انظر : Muh. Stud. II 397 ff‏ 


— (o0 — 


۱ لاب أن يهوى إلى المح . أما من أمكنه التغلب على صموبة هذا الط الوسط 
فيصل إلى الجن . ”" وهنا تری الفزالی - الذى یتهمه خصومه - غير متجنین فى 
ذلك على القيقة بأنه ( لاسما فى كتابه جواهر القرآن7" ) يجمل أفكار الفلسفة 
الإغريقية أساساً للقرآن على أا معنا الباطن 7" كيف يفهم معنى قوله : 
« الصراط حق » فى تأو يله التصوير الاسلامی للصراط » حيث حوله إلى فكرة 


(۱) الضنون الكبير ( فى جموعة طبعت عطبعة أحمد بابي الحلى ۱۳۰۵ ه ) 
ص۲۵ وإلى هذا الرجع نفسه يستند أيضاكارادى قوفي ثه عن الغزالى طبع بار اس 
سنة ۱۹۰۲ وين نتفق مع 0۵1۳0007 .1 .81 ۷۰ فى أننا لاجد سببا عنع من 
صحة نسبة هذا الكتاب إلى الفزالی ( انظر 136 ۷ 6ؤالو1 م06 ) وب 
علينا أن نألف هذا التعارض بين تعالم الفزالی فى كتبه الدينية العامة وفى كتاباته 
الباطنة الصوفة . 

(۲) انظر بروکلان + ۱ ص 45١‏ رقم ۱ » وقد طبع هذا الکتاب فى بومباى 
۲۱ .۵ . 


(۳) انظر : جواب أهل الاعان لان تيمية مطبعة التقدم ۱۳۲۲ ه ص بر 
وهو حي على الفزالی من جانب خصومه جدير بالتأمل . فبعد أن سلاف الغزالى 
طريق التصفية | أى التصوف ] و فلم محصل له القصود أيضاً رجع فى آخر عمره 
إلى قراءة البخارى ومسل» ( ابن تيمية فى الكتاب الانف الذكر ص ۷۷ د ۷۸ ) 
كذلك يظن ابن تيمية بفخر الدين الرازی الذى عمر طويلا أنه تنكر أخيراً لذهبه 
الفلسنفى » فهو يقول عنه فى کتاه : تفسير سورة الإخلاص طبع القاهرة ۱۳۲۳ هھ 
ص ٩۵‏ : « قال أو عبد الله الرازی فى آخر عمره : لد تأملت الطرق الكلامية 
والناهج الفلسفية فا رأنها تشن عللا ولا تروى غليلا » ورأيت أقرب الطرق 
طرقة القرآن . ومن جرب مثل ربق عرف مثل معرفق » وانظر أمثلة شييبة 
ذلك فى Stellung der alten islam. Orthodoxie zu den antiken‏ 


wissenschaft 13. 


١‏ مذاهب 


س ۲۲۹ 


ترجع إلى أخلاق « نیقوماخوس »فى الكلات التى تو جها باللجلة الانفة . 
وهو يسلك طريقاً مشاماً اذلك ” "كان رر الخد يتصل يشئون 
الآخرة » وهو حديث الشفاعة التى ينال بها النبى [ صلى الله عليه وس ] لصاح 
المؤمنين تخفیف الحم الموقع عليهم من الله [ سبحانه ] . وقد عرفنا فيا سبق 
( ص ۱۰۱ فا بعدها ) أن المعتزلة برفضون أساسياً هذا التصو یر الذى توسم فيه 
أهل السنة فعلوه أيضاً لغير النى [ صلى الله عليه وس ]. 
يقول الغزالى : « وأما شفاعة الأنبياء علمهم الصلاة والسلام والأولياء» 

فالشفاعة عبارة عن نور يشرق من الحضرة الاهية على جوهر النبوة » و يتشر 
منها إلى کل جوهر استحکت مناسبته مع جوهر النبوة لشدة الحبة وكثرة المواظبة 
على السنن وكثرة ال کر بالصلاة عليه صلى الله عليه وسل » ومثاله نور الشمس 
إذا وقم على الماء » فإنه E‏ لا إلى جميع 
المواضع ا ان دينة و يت » وتلك 

(۱) ويقدم مثالا آخر للتأويل الملينستى وصف الغزالى العلاقة بين الفضائل 
العقلية والأخلاقية . ففى قول الله [ سبحانه ] فى الآية ٠١‏ من سورة فاطر : « إليه 
اصعد ااسکلم الطیب والعمل الصا رفعه » يعبر « السکلم الطيب » عند الراسخين 
فى العلم عن » 2 @ 4 فہذا .ترق فى السمو ويأخذ ۳9 رفعآ . والأمال حدم 
للعلم ترؤعه إلى أعلى : وفى ذلك إشارة إلى "مو مر ته ة العم على العمل الأخلاق ) انظر 
ميزان العمل للغزالى طبع القاهرة ۱۳۲۸ ص ۱۸ ) » راجع فى هذا التحديد : 
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وقد أدخل آخرون هذا التفسير أيضاً فى سورة الفاحة ( انظ ركتاب <حقيقة 
النفس ص مه ) . 

)۲( مدو ۳ أنه نصور الاعتقاد فى كرامات الأولاء فى > ٤‏ من الاحياء 
وما بعدها . 


كد ۲۳۲۳۷ نت 


خط إلى موضم النور من الماء حصلت منه زاوية إلى الارض مساوية للزاوية 
الحاصلة من انلط انفارج من الماء إلى قرص الشمس » بحيث لا يكون آوسم منه 
ولا أضيق . مثال لاح . وهذا لا يمكن إلا فى موضم مخصوص من الجدار» فم 
آن الناسبات الوضعية تقتضی الاختصاص بانعكاس النور » فالناسبات المعنوية 
العقلية أيضاً تقتضی ذلك فى اطواهر العنوية > ومن أستولى عليه التوحید فقد 
ا کدت مناسبته مع الحضرة الإلمية فأشرق عليه النور من غير واسطة » ومن 
استولت عليه السئن والاقتداء بارسول وحبة اتباعه » ولم ترسخ قدمه فى ملاحظة 
الوحدانية » لم نستحک مناسبته إلا مع الواسطة » فافتقر الى واسطة فى اقتباس النور 
كا يفتقر الحائط الذى ليس مکشوفا للشمس إلى واسطة الماء الکشوف » » 

ثم يفصل الغزالى فيذ كر أن النفوس غير المستقلة تحتاج إلى الواسطة للوصول 
إن أنه بم السعادة 1 والاصطلاح الد ین عات اغا ال هی وسائل 
مؤدية الحياة الدينية الموصلة إلى تلك السعادة : شفاعة ؛ ولا يعنى هذا أن 
الأنبياء يتلفظون ألفاظاً مادية يشفعون بوساطتها للمؤمنين . فان الله مستة 
ذلك . ولكن شفاعة الأنبياء تتمثل فى حقيقة العلاقة بين من 


ن عن 
آمن بهم و بين 
ماحاءوا به : « فاو أَذْن للا نبياء عليهم الصلاة والسلام فى التلفظ عا هو معلوم 
عند الله تعالى لسكانت ألفاظهم ألفاظ الشفعاء . وإذا أراد الله تعالى أن مثل 
حقيقة الشفاعة مثال يدخل فى الحس وانلیال » لم يكن ذلك القثيل إلا بألفاظ 
مألوفة بالشفاعة ... و إن جميع ماورد فى الأخبار عن استحقاق الشفاعة متعلق عا 
يتعلق بالرسول عليه الصلاة والسلام من صلاة عليه أو زيارة لقبره أوجواب المؤذن 
والدعاء له عقيبه وغير ذلك مما < علاقة المودة والحبة والمناسبة ممه » 

بيد أن الغزالى لايزاول تفسير الأنورات الدينية بطر يق التأويل فى كتبهالتى 


(۱) الضئون الكبير ص ۱۵ 


بت ۳۲۳۸ سب 


ألفبا فى التصوف سب . فنى كتاب له فى الأخلاق » ألفه قبل تحوله التام إلى 
التصوف » و إ نكانحقاً عند وقوفه على مدخله » جد مثلا التصريح التالى . ذلك 
ادا كان قد ورد فق حدیث مشمپور : « الاعان بضع وسبعون باب أدناها إماطة 
الأذى من الطریق » » فان العنى اطقیت لذلك على رأى الغزالى يتمثل فى أن 
سعادة انفس وكالها هو أن تنتقش بحقائق الأمور الإلمية ونتحد بها حتى كأنها 
هى»وذلك لا يكون إلا بتطهير النفس عن هيئات ردية تقتضيها الشهوة والغضب . 
هذا هو العنى المقيق للفظ : « أذى » . وقد يكون السابق إلى فهم الا كثرين 
من « إماطة الأذى » هو التقاط الزجاج والعظم واللخارة من الظرقات كياد بتعثر 
بها العابر الغافل . ولكن هذا ليس هو المعنى الذى يمه الفقيه العميق النظر . 
فان لفظ : الأذى » ذو معنى عام » ولو آرید العنی الخاص لذ كر الزجاج أو المدر 
ونبه به علی أمثالة و د الفرالی تصویباً مذا التفسیر الؤول فی حدیث الحو : 
« نضر الله أمراً ممم مقالتى فوعاها ء ثم آداها کا سمعها » فرب حامل فقه غير فقيه 
ورب حامل فته إلى من هو أفقه منه » . أى أن حامل الفقه ينطق اللفظ نطقاً 
آل ويفسره تفسيراً ظاهراً » أماالفقيه الذى يسمعه منه فإنه ينفذ إلى العنی المقيق 
الذى خنى على الو , 

ولا فليس للغزالى حجة فى أن يسخط على أتباع ابن سينا ببب فهمهم 
المقلى لأحوال الآخرة » ولا على إخوان الصفاء بالبصرة أيضاً بسبب تأويلهم 
ابا رات اه 

وییدو آن من ابات خضومة الال لاخوان الصفاه. کر اهيته اتس المذهب 
العقلى الفلسنى بين الطبقات الشعبية . فهو فى مرحلة التصوف من مراحل حياته 
وقد کات اس ال خر والفاصلة فى تدرج نموه الدینی- قد استولى عليه 


— ۳۹ — 


الاقتناع بأن مايمكن أن يحلو وجه الحقائق النهائية ليس هو التعمق الفلسفى » 
و اما هو الاستغراق الروحى الباطنى والإلهام . ومن ثم لم بیکرت أن عضی مع 
« إخوان الصفاء البصربين » » وان أدى طر بقاها ۳ ای نفس النتاح 
ذلك أن « إخوان الصفاء » فلاسفة نظریون على کل‌حال ؛ وم شم بريدون 
أن ينظر إلمهم كذلك . 

وحن ل ندخل بعد بوساطة « إخوان الصفاء » إلى مركز التصوف الإسلامى 
و إن تراءى لنا ذلك أيضاً فى مظهر قوى . ولكننا عرفنا بهم فقط ظاهرة من 
الو التار خی الدينى للإسلام شبيهة بالتصوف . 

وسیکون من عملنا بعد ذلك أن نتعرف على وجه أقرب إلى الحد الفاصل 
الذى بميز التيار بنالدينيين يما أحدها من الاخر : 

5 ۳ بت 

« إخوان الصفاء بالبصرة » » الذين كان موقفهم من تفسير النصوص المقدسة 
موضوع بحثنا السابق » لايمكن أن بوضعوا بمذهبهم » الذى يتجه إلى هدف کال 
الإنسانى » فى مستوى واحد مع التصوفة . 

وفى الق أن مبادىء نظريات المتصوفة و إخوان الصفاء مشتركة بين كلتا 
ألدالرتيق: . ومشترکة كذللك » من بعض اللوانت» الوسائل الى اون الانسان 
وساطتها يطمح إلى هدف الکال » أو امير الأعلى » و إبٺ حصل تصوره 
و درا که على وجه مختلف . و إنما كان ذلك مشترکا بينهما لان جذورهما جميعاً 
تمتد إلى الأفلاطونية الحديثة و إلى الغنوصية » أى إلى صدور نشأة الكون عن 
الفيض الإلمى ؛ ثم إلى الاقتناع بعدم حقق عالم الظواهر . 

كذلك مشترك بين الاثنين جیعاً الاتحاه » بوساطة إبعاد الغطاء المادى الذى 

يحول دون معرفة القيقة » إلى مخليص النفس من قيود المادية » والسمو" بها إلى 
مرتنتها العليا . و بری كلاها السبيل المؤدية إلى ذلك فى التنسك » والزهد فى العا » 


۳۰ لد 


« فى موت الطموح فوق عالم الواقم بکلیته ۴۳ » » فى استغراق المكاشفة والإلهام » 
اذى تستغرق النفس به فى أعماق مایب عليها تلقيه من الحقيقة العليا . 

يد أن المدف الساى نفسه ينهم عندها على وجه مختلف » فإخوان الصفاء 
يعدون امير الأعلى ‏ على الأقل بالنظر إلى المراتب السمهلة التناول - الذى راد 
الوصول إليه بالوسائل الانف ذ كرهاء هو تزكية النفس الجزئية ومعادها إلى منبعبا 
الطاهر . هذه هى الحياة الأخروية عندم . فهم مجملون » مع الفلسفة الاغريقية» 
مطمح الحياة الأسعى هو التشبه الله عن طريق الفلسفة » بقدر طاقة الانسان . 

أما التصوفة الحقيقيون فلا يكتفون بذلك » فان زهادتهم فى العالم 
واستغراقهم يهدفان إلى رفع الشعور بالفردية » والفناء الكلى فى فكرة الالوهية "گ 
و بذلككان عليهم أن يقاسوا سخرية الدهاء "۳ . 

وف تقوم هذه العرفة الإلمية » ظهرت بين التصوفة أساليب مختلفة من 
الإدراك . ويمثل الذروة التى لايصل إلمها إلا قليل مذهب الحلاج القتول 

(۱) انظر : 
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649 انظر : 163 ,31 Vorlesungen‏ ۰ وراجع « صغة الامحاد التبادل » 
فى محث 0.Weinreich‏ النشور فى : Relig. 21126166 ff‏ ۸۳۵۰۰۲۰ ومن 
الواد املينستية الكثيرة للق جمعها الباحث الذکور عکن استخلاص الربط 
التار محی بفكرة التأله عند الصوفیین . 

(۳) ويقول الفزالی : «فن لم يفيم هذا يشكر علیهم ویقول : كيف فى 
وطول ظله أربعة أذرع واعله يا کل فى کل يوم أرطالا من ايز ؟ فيضحك علیهم 
الجبال مهلهم عمال ىكلاممم . وضرورة قول العارفین أن یکو نوا ضحكة للحاهلین » 
( احباء جع ص ۸۵ ) . ومن هذا يشكو ان سينا أيضاً فى کلامه عن إدراك 
العار فين لاما . فهذا الإدراك فى نظره و صحکه المغفلين » ( الاشارات والتنبيبات 
شر فورجيه ص ۲۰۷ ) . 


— ۲۳۱ سب 


سنة ۳۱۰ ۸ = ٩۲۲‏ م تهمة الإندقة » وهو من آحب الشخصیات الى ظبرت 
فى تاريخ اتصوف الاسلای . فهو | يقف عند فسكرة الفناء فى الألوهية ؛ بل عل 
- ورأى تلامیذه کیف أنه طبق ذلك على نفسه ‏ « أن النفس الإنسانية » المترقية 
صعُداً إلى أسمى مراتب الکال الروحى » تتقبل النفس الاهية فى باطنها عن 
طريق فيض هذه الأخيرة فى التفس الانسانية حيث بصير من آنم عليه بذلك 
شاهداً مختاره الله ليقيمه على بقية انلق“ » . ولذاً فو ليس فنا السب » بل 
ثل وحاول . 

وإلى هذا الحد لم جر إخوان الصفاء البصريون مع التصوفة . وفوق ذلك » 
يؤدى مذهب التصوفة الفلسنى إلى المساواة وعدم البالاة تماما بمصالح هذا العام ء 
عام الظل وانلیال . 

ویقتصر عملهم فى التربية على الدائرة الضيقة من ينضمون البهم "۳ . أما 
إخوان الصفاء فبم دعاة ذوو نشاط . وهم أنفسهم لم يقفوا معزل عن الانقلابات 
السياسية التى شهدها عصرم فى الخلافة . نعم ثم ينحون بسخطهم على العام - کا 
5 ذلك هرنك Harnack‏ فى مقابلة عقدها فى موضوع آخر ۳ - « ولكنهم 
بوجهون عنایتهم إلى الجيل . وتقدم نظرة أعمق فى القسم الأخير مس رسائلهم 
أقوى برهان على أنهم كانوا | التظار المتفلسفين طرکة الاسماعيلية الدينية ‏ السياسية 
الكبيرة » التى أعلنت عن نفسها فى إقلاق القرامطة للخلافة العباسية » وتاسيس 
الحلافة الفاطمية فى شمال أفريقية ومصر . هذه المركات تتأصل جذورها فى ترق 

Der Islam 1¥ 165 ff, : انظر‎ )۱( 

(۲) هذا يرجع طبعا إلى التصوفة القدماء فى شرق العام الاسلای ٠‏ آما 
Dp‏ الاخوان الغار بة « فشعون وجبة نظر آخری ۰ 

Der Geist der morgenl. Kirche im Unterschied von: انظر‎ )*( 

der adenblaendischen, S. 169 


بت ۲۳۳ نت 


فكرة العالم الستمدة من الفيض الامی إلى مذهب تج العقل العام » والنفس 
الكونية التى تظبر على رأس کل قرن من ازمان . وقد کان مؤسس الاسرة 
الفاطمية يعد عند آتباعه مجسیا للعقل العام فى المرحلة الزمنية التى بدأت بظبوره » 
كا أن أسلافه لین وأخلافه التالين کانوا مثلین لجواهر الفيض وأعيانه 
الذي يتعاقبون على مراحل القرون الزمنية » إلى أن اخترع الولعون بهذه النظريات 
فسكرة أن الخليفة الحم الأخرق تجسے مادی لله [ عز وجل ] » حيث لا بزال 
دروز لبنان يرونه كذلك إلى اليوم الراهن . 

وضع إخوان الصفاء فلسفتهم فى خدمة هذه السياسة الفنوصية التى يمثلبا 
الإسماعيلية . وفى خدمة هذه السياسة أيضاً كان وی إلى الأتباع والأشياع 
لالم المدامة على درجات متصاعدة من الوحى والمكاشفة . أما من کانوا 
أعلى مرتبة من هؤلاء فكانوا يعلمون تفسیر انصوص القدسة عن طريق التأویل 
الذى يترق باطراد إلى أسمى درجات التعطیل الكامل للشر يعة "۴ . وذل کا 
بقول ند لنده ها۵ «ه۷ ۳۰ فى الغنوصية : « للمثقفين بقدم الغذاء الأنفس من 
الحكة الإلمية » وانبز اليومى من الخرافات يقدم للده ,° » » ولا يكاد يستطيع 
أحد أن يعدل عن إدراك أن هذا النحو من طبيعة المكاشفة والتعلے الروحی 
تتعکس فيه نفس مدارج العبادات الملينسيتية الحوطة بالأسرار » التى جملتها 
حوث ريتسنشتين ۵۱۱260۵1010 قريبة إلى معرفتنا . 

حقاً إن بون بعيداً “بد السماء يفركق بين ميول الدائرتين وأهدافهما » على 
رغ اشتراك نقاط البدء بينهما :ففى ناحية يقف فلاسفة البصرة المروّجون لدعوتهم» 
وفى ناحية أخرى تقوم خلايا المتصوفة غير البالية ولا المكترثة بالعالم وما فيه . 
٠‏ () انر ارد ل البطية اغرال س جب تعليق ع . 

(۲) انظر : 


Die hellenistisch - roenıische Kultur iu ihren Beziehungen 
Zu Judentum uud Christentum (2-3 Aufl, Leipzig 1912) 168 


— ۷۳۳ — 


وهمايشتركان جميعاً بحسب النتائج فى حلیل الإسلام الإيحابى المأثور وتفتيتمادته :0*» 
الأولون على عل وقصدء والاخر ون عن غفلة وسلامة نية » مهما ثا ركثيرون منهم 
على هذا الإقرار . وقد ذ كرنا أنهما يتلاقيان من بعض الجوانب فى وسائليما . 
ومن أ كثر هذه الوسائل حسما مسألة تفسير النصوص عن طريق التأويل . 
بيد أن الصوفيين يكتفون بتأويل النصوص على طريقة « فيلون » الذى لم 
مخلط فى غرفة دراسته بالاسكندرية أهدافه الخلقية بميول وانحاهات سياسية . 
وينبغى أن ترجم البصر إلى الجو العقلى فى الاسكندر بة » إذا عنينا ببحث تفسير 
النصوص عن طريق التأو بل فى الدائرة الاسلامية . فقد أثر أسلوب بحثه فى الحقائق 
الديتية واللأثورات القدسة بطرق غير بادية لاعيان» قروثاً طويلة بعد ظبور ذلك 
الأساوب »فى تلك الطبقة التار مخية المتأخرة مرت حال تأثيره » أى طبقة 
التصوف الإسلاتى . 
استعلن هذا التأثير مثلا فى النظرة الفلسفية التالية » التى أثبتت أا أساس 
أصبل فى النظ الصوفية » وتركت آثاراً فعالة أيضاً فى تفسيرها للقرآن : 
بحبب إلى متصوفة الإسلام أن يعماوا تحت شعار النظرة الفلسفية إلى التأثير 
لزدوج لارعايةالاطية الوَدة : القدرة والقپر من جانب » واللطف من جانب 
خر . وم يسمون آیضاً هذين الوصفين للتحلى الاطی تارة بالجلال وتارة أخرى 
(©) قد عامنا (ص ۲۰۲ أسفل ) أن التصوفة الحقيقين كأصحاب الرسالة والغزالى 
ومن اف لفمم لايقصدون من التأويل صرف النصوص عن ظاهرها » بل تأويلهم 
وراء هذه النصوص ومساوق ها مع شدة سكم بالظاهر . وذا تقل درجة 
ااوازنة بينهم وبين وان الصفاء . والظاهر أن الؤاف ینظر فى حکنه إلى املاج 
وطبقته وقد ذکر نفسه أنه قتل بالزندقة . أن الخطأ تطبیق مذهبه على التصوف 
الاسلای عامة . 
(۱) انظر : کتاب الطواسین للحلاج ( نشره 920518000 فى باریس ۱۸۱۳) 
ص ۸۸ ۰ 


جاع شم 


بل 29 ؟ لوضع المقابلة فى قالب من التعبير مر رّان ۴۳ . وكثيراً ما جملون 
هذه القابلة أيضاً تنصب فى تحدید القامات والأحوال الصوفية . ومن الأخيرة 
مثلا : انلوف والرجاء » فبما « جناحان‌تتولد منهما حقائق الإيمان»” “وم يعرفون 
ارجاء بأنه رؤية الجلال بعين الجال”© . وفى التحليل النفسى للحب الامی ييز 
الغزالى صفتی هذه المالة الروحية تبس لصدورها عن نظرة الجال أو الجلال "۳ . 

ثم يحد المتصوفة هذه القابلة كثيراً أيضاً فى آيات القرآن التى بولعون بتناولها 
بتفسيرم » فإلحاقاً بالآبة ۲ من سورة الكبف » حيث برد النص على القصد 
لزدوج من التنزيل الإِلمى : « لينذر بأساً شديداً من لدنه ويبشر المؤمنين الذين 
بعملون افتنطات أن لم خا حسناً» ؛ بوضح المفسر الصوى هذه الوحهة 
المزدوحة للارادة الإهية 7 عن التعبير عن ذلك أيضاً فى آيات كثيرة من 
اقرآن غل وجه الثقائلة أواالزديد بين اق © . 

وينظر مفسرو القرآن من الصوفيين دائماً إلى أوصاف الألوهية الواردة 

(۱) انظر « المثنوى » بترجمة 171561614 ص ١‏ ۳ ۰ وهجورى بترحمة 
نکلسون ص ۱۷۷ . 

69 فى الاتحاه إلى توحيد هذن القالیین لاتجلى الامی انظر بروکلان + ۲ 
ص ۳۳۶ دم ¥. 

(۳) صور سهل التستری هذا التولد على هذا النحو : « منهما تتولد حقائق 


الاعان » ( عوارف العارف للسی‌روردی ؛ الباب ۷۰ < عم ص ۳۰۱ على هامش 
الاحياء ) . 

)+( السم‌روردی فى الکتاب السابق + ع ص ۳۰۱ 

(ه) إحياء + ۽ ص ۳۲۷ ( فى الحالة الأولى : أنس » وف الأخيرة : شوق ) . 

۱۹۵ ص‎ ١ + تفسير القرآن لحى الدين بن عرنى‎ )٩( 

(۷) فى الفصین الثانی والخامس عشر من فصوص اطع يحد ابن عر هانين 
اتقوتعن مشارا إليهما فى اليدين اللتين خلق الله مما آدم (فى الآية ۷۵ من‌سورة ص 
« مامنعك أن تسحد لا خلقت بیدی » ) . 


— و۲۳ 


فى القرآن باتنباه دقیق » لیرتبوها فى واحد أو آخر من النوعين السالنى الذكر » 
وليجدوا البواعث والأسباب لاستعهال أوصاف القبر فى هذا الوضع » وأوصاف 
ا جال واللطف فى الوضم الاخر . - فإذا قيل مثلا فى الأبتين ۰۲۵ ۲٩‏ من سورة 
الفرقان عن بوم الحساب : « ويوم تشقق السماه بالنهام ول الملائكة تنزيلاً » 
الاك بومئذ الحق لارحمن » ۸۰ يستطم الصوف أن بطمان عندثذ دون حث عن 
السبب فى عدم استعال وصف القبر واطبروت بدلا من وصف الرحمة فى هذا 
التجلى لقدرة الإهية . ود تصحيح ذلك فى أن عبارات اللطف واللين 
استعملت تهدئة وتشجيعاً للإنسان الواقم فى اليأس ‏ عادة - للدلالة على أن 
رحمةالله قأعة حتى فى أقسى الأحداث وأشدها غلبة وقبراً .- و مجری مثل ذلك 
أيضاً فى الآبة ۸۷ من سورة مریم » حيث وصف الله وصف : الرحمن » فى ذکر 
أوصاف بوم القيامة . 

ويبدو قیض ذلك فى الاية ۱۱۸ من سورة الائدة » فبعد أن يسأل الله 
عيسى هل أمر الناس أن يتخذوه وأمه ین من دون لله » وينق عيسى هذا 
الافتراض محتجاً بعل الله احیط بكل الغيوب » يقول عيسى : « إن تعذبهم فإنهم 
عبادك و ان تغفر لم فإنك أنت العز يز کم » . فلم يكن مننظراً أن ی ذکر إلى 
جانب غفران الذنوب وصف القدرة والقپر » بل وصف اللطف والرحمة . بيد أن 
عيسىلم یستعمل هذا الأخير» لأنه لو خاطب رحمة الله لكان قدأدى بذلك شفاعة 
للكافرين » وهذا مالم يحده لا . ومن ثم قرن مغفرة الله بعزة الله وحكنه ”° . 

وعلى هذا النحو يبحث التفسير الصوفی عند كل مناسبة عن أسباب نص 


(۱) من تفسیر القرآن للصوفى أن العباس أحمد بن عمر الرسی کا ذکره 
ابن عطاء الله السكندرى فى مناقبه (عی هامش لطائف المأن لعيد الوهاب الشعراق, 
المطبعة اليمنية بالقاهرة ۱۳۲۱ ۱۰۵ص ١59-1١55‏ ) انظر روکیان + ۲ 
ص ۱۱۸ رقم ۱۵ . 


سس ,۲۳۷ — 


القران تارة عل مقر المرة > وتارة عل مظير الرحمة الإلهية . 
وفى هذا نتبین لأول نظرة أننا نواجه هنا وجهة نظر «فیلون» فى صفتی القيقة 
الإلبية التلاعتین فى الكلمة : « صفة القبر » وصفة اللطف » اللتين وجدتا 
طريقهما من قبل أيضاً إلى عل اللاهوت التامودى بعنوان : صفة العدل 
( مدث مد بن ) وصفة الرجة ( مد هارحمم ) » اللتين ينبغى التفريق بینہما 
مع الاين الإلبيين : اوه و یافیه . 
وتفسير القرآن عن طريق التأويل الصوف يبلغ من القدم مایبلفه التصوف 
نفسه » فقبل الإقدام على تفسير القرآن بطريق التصوف فى جوعة كبيرة من 
السياق التصل الرتب ترتيباً منهجياً » استقرت فى الدواثرالمنية بتصيد المذاهب 
الباطنية عقيدة أن القرآن محتوى فى طياته على أ کثر ما بعلمه قالبه الظاهر » وأن 
المقائق الخصصة فيه للعلماء محل فى مستوى رفيع على أسلوب النظر الدینی لعامة 
المسامين » بل قديحك هؤلاء عليها فى قسوة بأنها نحو بر خطير معارض کلام الله 
البسيط القليل التعقيد المزل على قدر الفهم العام . وقد لقى انتشاراً كييراً » 
واستشهاداً كثيراً تعليق ابن عباس على الآبة ۱۲ من سورة الطلاق : « الله الذى 
خلق سبع سموات ومن الأرض مثلین يتنزل الأمر بينهن لتعاموا أن الله على 
كل شیء قدير وأن اللہ قد أحاط بكل شىء علا » » حيث يقول ابن عباس 
فى ذلك : « و د کت تفسیره عون » وفی لفظ آخر «لقتم ان هکار »۹۳۹ 
0 (۱) تسمی أسماء الله الدالة على هذا الظبر أيضاً : أسماء الانتقام ( انظر : 
مفتاح الفلاح ومصباح الأرواح » على هامش لطائف المان آیضا + ۲ ص ۲۲ » 
انظر بروکلان فى الوضع السابق رقم م) . 
(۲) راجع الاحیاء ح ص ۰۹٩‏ ج ٤‏ ص ٩5‏ وتمل الغزالی < ع ص ۲۹۸ 
عن صوف لم يسمه : « إذا بلغ الرجل فى هذا العم الغاية رماه الق بالحجارة » 
أى خر ج كلامه عن حد عقوم . 


(©) لابعرف سندصحیح لحديث ابن عباس » ويبدو أن مثل ذلك من وضع حت 


بت — 


كذلك نسب إلى على "۳" قول موجه إلى آولاده بش ما ذ كر » ساقه الغرالی »فى 
قالب من الشعر : 

یارب جوهر عل لو أبوح به لقیل لی أنت من یبد الوئنا 

ولاستحل رجال مسامون د [یرون أقبح مابأتونه حست] (0 

بل کذلك البخاری المنثبت لم يعدل عن أن يدرج فى فى صميحه تصر ما 
لأبى هر برة فى هذا المحنى E‏ 
فأما أحدها : فبثثته » وأما الآخر : فاو لته قط.م هذا البلعوم ۴۳۶ » 

ف مثل هذه الأقوال برجع رفض ا تفسير القران بطريق 
التعمق والغوص إلى أوائل ظهور الإسلام ٠‏ بيد أنه قد روى فى نفس الوقت عن 
إذن ارسول ( ولا سيا تشر يمه الاصلی ) وخيار الثقات ما بوثق صمة ذلك التفسير 
وجوازه للأخيار الذى هم أعمق تغلفل وفبماً . وليس التصوفة وحدم الذين 


عت الباطنية . ذلك أن کل ما يتعلق من عل جب بثه ونشره ومحرم ححبه وکنانه 
« إن الذين يكتمون ما أنزلنا من البينات واشدی من بعد مابيناه للناس فى الكتاب 
أولثك یلم اله » و « م نکنم علماً عن أهله ألم يوم القيامة بلحام من نار » . 
وأما ما رواه البخاری عن أن هر رة فهو وان کان حیح السند إلا أنه حمل كم 
فيمه الؤاف من سياق ابن سعد على تذبؤات الستقبل » وقول غبره إنه حول 
على ما يتعلق بالفتن من أسماء المنافقين وعوم . وانظر : شرح الجامع الصغير 
فى حرف الم . وشروح البخارى فى هذا الحديث 

(*) نسبه فى منهاج العابدين ( وهو مرجع الولف ) إلى زین العابدين على 
بن الحسين بن على . 

(۱) منهاج المایدین ( الط بعة الخيرية بالقاهرة ٩‏ . ۰ ) ص ۳. 

(۲) کتاب العم رقم ۲ » انظر تذ کرة ة الحفاظ للذهی + ۱ ص ۳۰ » وراجع 
8 با 701106 . والسياق الذى ساق فيه ان سعد الحديث : طقات < ٣‏ قم 
ص ۱۱۹۰۱۱۸ يدل عى أن الأسرار التق احتفظ بها تتعلق بتنبؤات عن الستقبل » 
انظر 197 Vorlesungen‏ 


— ۲۳۸ سب 


پسوقون هذا الحديث النبوی : « مانزل من القرآن آبة إلا ولهاظهر و بطن‌ولکل 
حرف حد ولکل حد مطلع » . وهذا حقاً لمن هم أحسن فهما وحكا ها وین 
أن محملوا هذا الحديث الذى ليس سهل الفهم فى الرء الأخير منه )على الإذن » 
بل على ضرورة التفسير الباطنی للقرآن”" . 

مثل هذه الأقوال والتعالم أيدت ت تفسير القرآن الصوفى الذى تناول مواضع 
مفردة متفرقة . وهی تدعم ذلك التفسير من حيث هی وثائق على صوابه الدينى » 
وأدلة على مکانته الشرعية و ی دائرة اة الئل اغى فی فهم کلام الله . 
وقد وصل هذا التفسير فى تناج أدبى غر بر الادة إلى كلة مسموعة تبعا لاطراد بناء 
الذهب الصوق وتکو ينه » تارة فى براهين من القرآن ساق للاستدلال على نقاط 
تعليمية صوفية متفرقة » وتارة أخرى فى كتب منهحية للتفسير تنناول القران من 
مبدئه إلى منتهاه تناولاً متتالى الحلقات . والقسم لا کر من الأدب الأول فى هذا 
النوع » الذى يبدو أن أقدم تاج فيه هوتفسیر 1 ان تشن 9 "(المتوفى ۲۷ 
آو »۲۸ ھ = ۸۸٩‏ آو ۸۹1م(“ لازا لكامتاً فى الخطوطات . وسنتناول‌الاملة 
فى تقر راتنا التالية من أ رز كتب التفسير الصوى اا وا ا تقار ف 


)١ )‏ ساقه ان الأثير فى الهاة نحت مادلى : حد 2 طلع > بتفسيرات محتلفة 
( وعن النهاية کالعتاد لسان العرب + ع ص ١١6‏ و< ۱۰ ص ۱۰۹) . راجع على 
وحه الخصو ص التفسير الدقيق لمعنى: حرف »عند Weiss‏ .7فی: 1۱۷363 701405 
إذ محمل طى القول التام » وراجع كتاب الاعان فى صحیح ملم ج غ ص ٠١١‏ 
حيث أطدق لفظ : الحرف » على القول التام . 

)۳( ساق السهروردى فى عوارف العارف ( على هامش الإحاء < ١‏ ص 69) 
هذا الحديث » الذی ذکر فى إسناده بعض اللغويين » تفسرات محتلفة » وذکره 
الغزالى فى الاحیاء < ١‏ ص ٩۸‏ بعبارة أوجز . 

)۳( انظر روکلان< ٩‏ ص۱۸۰ وتجحد زيادة علىذلك فى 867 1× 211106 
واعتمد القاضی عياض كثيراً على هذا التفسیر فى شرح الشفاء . 


۳۲۳۵ — 


الدوائر الإسلامية » وهو کتاب التفسير الطبوع طبعات متكررة بالشرق" لها 
الصوی الأندلسى : حي الدين بن عربى ( الولود سنة ۰٩۲‏ ه 2 ۸۱۱۰۵ ۰ 
والمتوفى ۰۳۸ ه ‏ ۸۱۲۵۰ ) » وهو آشهر الشخصیات على الاطلاق فى دائرة 
التصوف العربى . 

وقد غادر ابن عربى فى السنة الخامسة والثلاثين من سنى حياتهموطنه بالغوب 
مطوفاً لعدة سنوات كثيرة فى بلدان العالم الإسلامى الواسم الأطراف » مکتسبآنی 
كل مكان شيعة وأتباعاً له فى تعالمه البعيدة الأعماق » إلى أن استقر به القام 
أخيراً فى دمشق » حيث لايزال قبره إلى الوم على سفح جبل قاسيون » عة 
يقصدها الأتقياء من مقدسى ذکراه » على أنها مقبرة واحد من أعظ أولياء الله . 

وقد عرض ابن عر بی تعالمه فى كتب كثيرة . وذ كر أنه » فى از 
کتبها لاحد آمراء الاو بیین مجيزه برواية كتبه » عد ۲۸۹ عنواناً لهذهالكتب؛ 
بيد أنها تشتمل فقط على جانب من نتاجه الأدبى فى لت والنثر . ذلك أنه كثيراً 
ماوضم أفكاره الصوفية أيضاً فى قوالب من الث © ٠‏ وقبل بضع سنوات »نشر 
العام الثقة فى التصوف الاسلامی » الأستاذ ر ينولد نیکلسن .۸ 14مدره8 
i8‏ كتاباً م نكتبه الموضوعة فى قالب شعری * : «ترجان الأشواق» . 

و که تقیسن راء لاحد لا » وتكاد تكون مقبولة معقولة من رجل يلوه 
او استمد عامه لامن فم اارسول الذى ظبر له » ولا من اللانکه فسب» 


(۱) و مد هنا على طبعة القاهرة ۱۳۱۷ ه . 
(۲) انظر روکلان عاب من 266۷ 
)۱۳ انظر : 

۰ 25 و[ M, Hartmann, Der arabische Strorphengedicht‏ 
(4) شر فى لندن ۱ م + ویسمی ابن عرفی نفسه أيضاً ترجاناً فى الفص 
العاشر من فصوص ا : « فقد بان لك الأمر على اسان الترجمان إن فبعت » 

وهو لسان حق فلا شېمه إلامن فبمه حق » : 


3-2 


بل م نكلام اله الباشر الذى حظی به تکرار۴ . فپو يتحدث كثيراً عن لقائه 
مع الله [ سبحانه ] . وفی ختام الثناء والتقر بظ الرنان الذى وصف به الحقائق 
العميقة فى كتاره الذى ألفه سنة 0۵ ھ( ۱۱۹۹ ) ا بو من أيام 
شهر رمضان » والذى اقتبس عنوانه من القسم به فى القسم الامی الوارد فى الابة 
۵ من سورة الواقعة :( مواقم النجوم ) » بتسامی فى تعبيره إلى اللکلات التالية : 
« فن حصل [ هذا الكتاب ] لديه فليعتمد بتوفيق الله عليه > فإنه عظی المنفعة 
وما جعلنى أن أعرفك بمنزلته إلا أنى ربت الحق فى النوم صرتین وهو يقول لى : 
انصح عبادی » وهذا من أ كبر نصيحة تصحتك مها وال الوفتی ۳74 . 

وکتبه غاصة بأمثال هذا الحو ع والانطلاق . فپو يعد نس هک يبدو ملهماً » 
مزوداً تحكة نبوية عيقة ۰ بل هو یتجاسر - ولیس ذلك جرأة هينة فى احیط 
الإسلامى ‏ على هذا الادعاء : « خضنا را وقفت الأنبياء بساحله ۴۳ » » وهو 
يتطلب لنفسه مرتبة : ختم الولاية ( وهذا يتضمن فكرة الإشراق الغنوصية ) 2 


)۱( أنظر : Kremer, geschichte der herrschenden Ideen des‏ 
Islam 103: Nicholson, A Literary History ofthe Arabs 399-403‏ 
(r)‏ وإلى ذلك بر جع غالا الذم الى وحبه شماب الدن مر السمروردى 
الماصر لابن عرنى إلى الصوفية الذبن بزعمون اتصالهم الباشر بالل | سبحانه ]( انظر 
عوارف العارف < ۱ ص ۲۱۷ على هامش الإحياء ) . 

(۳) الفتوحات الكية ( طبع القاهرة ۱۳۲۵ ه) + ١‏ ص ۳۳۵ س ۱5 

(4) يغلب على ظنی أن ابن عرف بستند فى ذلك إلى موضع فى كتاب الإحياء 
للغزالى ( ج ۱ ص ۳۸ س 1 ) حيث يقول الغزالى فى العلم الباطن غير الموجود 
وأطرافه بقدر ما يسر هم » وماخاض أطرافه إلا الأنبياء والاولاء والراسخون فى 
العم على اختلاف درجاتهم حسب اختلاف قوتهم وتفاوت تقد ر الله تعالى فى حة,م » . 


د اع — 


التى تكل عمل الرسالة وتأیرم( ؛ وعلى الرغم من أنه يسلك فى كتبه سبل 
البحث النظری الفلسنی » و إن كان فى انجاه صوفی » فانه بنظر من أعلى باحتقار 
إلى أولئك الذين يظنون فى وسعهم الوصول إلى معرفة الحقيقة عن طریق الشکر 
والنظر سب » بل نما عکن الوصول الیها عن طريق سمو الروح بالشاهدة » 
و بوساطة المكاشفة الباشرة . و محبب إليه أن بتحدث عن أن طبيعته النورانية 
بحب أن تنال إمجاب قادة الرأى فى البحث النظری الفاستی . وليس بين تصر محاته 
أ کار تیذا الطابع من حكايته لاه مع ابن رشد عم فلاسفة عصره » إذ 
بقول : « ولقد دخلت بوما بقرطبة على قاضبها أبى الولید بن رشد » وکان برغب 
فى لقانی لما سم و بلغه مافتح الله به على فى خاوتی » فكان بظپر التعجب ما ممم 
فبعثنی والدى إليه فى حاجة » فانه كان من أصدقائه » وأنا صى مابقل وجهى ولاطر 
شار بی . فعندما دخلت عليه قام من مكانه إلى محبة و إعظاماً فعاتقنى وقال لى : 
نم » قلت له : نمم » فزاد فرحه ہی لفهمى عنه ؛ ثم نی استشعرت ما أفرحه من 
ذلك » فقلت له : لا » فانقبض وتغير لونه وشك فيا عنده وقال :كيف وجدتم 
ا لخر ع e‏ : نعم لاء 
وأخذه الأفكل » وقعد محوقل » وعرف ما أشرت به إليه ؛ وهو عين هذه المسألة 
الى ذ كرها هذا القطب الإمام » أعنى مداوى الکلوم . وطلب بعد ذلك م نأبى 
الاجتماع بنا ليعرض ماعنده علينا » هل هو يوافق أو حالف » فانهکان م نأر باب 
الفكر والنظر العقلى » فشکر الله تعالى الذى كان فى زمان رأى فيه من دخل 
(۱) بل لقد تجحاسرالصوف القدیم : الجا كم الترمذى ( فى القرن الثالث المجرى 
وف محديد سنة وفاته انظر Fr, Kern, Mitteil. 0. Sem. f. Or. Sprachen‏ 
259 و6 فزعم أن الولاية أفضل من النبوة 6 ما كان سیب فى الشهادة عله 
بالكفر ونفيه من بلده « ترمذ » ( ان السیی عات Sh‏ ۵ #۲ 


مذاهب 


خلوته جاهلا وخرج مٿل هذا االخروج من غير درس ولا حث ولا مطالعة ولا 
قراء۳2؟ ؛ وقال هذه حالة أثبتناها وما رأينا لما ربب » فا جد لله الذى أنا فى زمان 
فيه واحد من أر بابها » الفانحين مغالق أبوابها » والجد لله الذى خصى برؤيته . 
ثم أردت الاجتاع به مرة ثانية » فأقيم لی رجه له نی الواقعة نی صورة ضرب‌یینی 
ویینه فيها حجاب رقيق أنظر إليه منه ولا ببصرنى ولا يعرف مكانى وقد شغل 
بنفسه عنى . فقلت إنه غير مراد لا حن عليه » ها اجتمعت به حتی درج » وذلك 
سنة خمس وتسعين وخمسمائة ( ۱۱۹۸م ) بمدينة مرا کش » ونقل إلى قرطبة وبها 
قبره . ولا جعل التاوت الذى فيه جسده على الدابة » جعلت توالیفه تعادله من 
اقاي الاخر » وآنا واقف ومعی الفقیه الأدیب أو اخسن مد بن ر 0 
کاتب السید أبى سعید» وصاحبی آبو الك عرو بن السراج الناسخ ؛ فالتفت 
أبو اک إلينا وقال : ألا تنظرون إلى من يعادل الإمام ابن رشد فى مركو به ؟ 
هذا الامام وهذه أعماله » يعنى توالیفه .... فقیدتها عندی موعظة وتذ كرة »رح 
لله جميعهم ؛ وما بق من تلك الجاعة غيرى"» . 

و یولع ابن عریی بالحديث عن اتصاله بالأنبياء السابقين » وما أخذ عنهم من 
تمالم وأقوال » فبو بقول :» واع أنه ا اطسق اق »وآشپدنیآعیان رمل 
علیهم السلام وأنبيائه كلهم البشر بين من آدم إلى تمد صلى انیم وسل أجمعين 
فى مشهد أقّت فيه بقرطبة سنة ست وثمانين وحمسماثة ( ۰) » ما کلتی أحد 
من تلك الطائفة إلا هود عليه السلام » فإنه أخبربى بسبب جمعيتهم » ورأنته 


(۱) ذكر مثل ذلك عن نفسه دون نسمية فى ص ۲۲۵ س ٩‏ من أسفل . 

(۲) هو مؤلفكتاب الرحلة الذى نشمره رايت - دی غويه (ليدن ۱۸۵۲ م ؛ 
۷ فى نشريات جب التذكارية وترجمه إلى الابطالية :50۳1۵0۵۳611 .0) . 

(*) الفتوحات الكية ج ١‏ ص ۱6۳ وما بعدها . 

. فصوص الج » الفص العاشر‎ )٤( 


۲۵۳ لد 


رجلا ضخا نی الرجال » حسن الصورة لطيف الحاورة » عارقاً بالأمور »كاشفاً ها 
ودلیل على كشفه ما قوله : ( مامن دابة إلا هو آخذ بناصیتها إن ر بی على صراط 
مستقم ) . وأى بشارة للخلق أعظ من هذه ؟» . 
ومن بين الوافات الكثيرة العدد يى الدين بن عر بى » مختص بأهية متازة 
كتبه الكاشفة على خير الوجوه عن الاهية الشخصية برمتها لذلك الصوفی النابه 
الذ كر » وعن إماماته وتخيلاته . وفى مقدمة هذه الکتب : الفتوحات المكية » 
التى استقينا منها بعض ما ذ كرناه آنفا . وهی دائرة معارف محيطة جنبحه الصوى 
فى 0ه باباً » صدرها بیان أنه لم يصل إلى أسرار ما تشتمل عليه بعمل عقلى 
خاص » بل تلقاها عن طريق الإلام فى أثناء طوافه حول الكعبة . 

و تحمل كتاب آخر له عنوان : «فصوص المحس؟» . ون هذا الكتاب خصص 
فصلا لكل رسول من سبعة وعشرین رسولا » آوفم آدم وآخرم تمد [ صل الله 
عليهم وسل أجعين ] » وعقد الفصل السادس والعشرین لسلف محمد [ صلى الله 
عليه وسل ] احوط بالغموض : خالد بن سنان العبسى . وذکر فى هذه الفصول 
شیاه السك الصوفية الخاصة » رابطاً إياها بالأنظار الميالية فى دلالة کل رسول . 
وقد أعطاه النى [ صلى الله عليه وسل ] هذا السكتاب فى العشر الأواخر من الحرم 
سنة سبع وعشرین وستائة بمحروسة دمشق - أى فى السنة الخامسة والستين من 
سنى حياة الؤلف ‏ . فقد رأى النى [ صلی الله عليه وسل ] وبيده کتاب » وقال 
له : هذا کتاب « فصوص الک « » وأمر ان عربی آن باع ومخرج به إلى 
الناس لینتفعوا به . ۱ 

حا يتعارض هذا الوقف مع وضع الكتاب » حيث يقدم نفسه فى مواضع 
“كر علی أنه تاج لوف انخاض” .اة يتحدث فما عدا ذلك عن 

(۱) یقول ابن عری مثلا فى الفص السادس بعد أن فصل الكلام فى حدود 
تأليه العارف ( أنا الحق ) : « وهذه مسألة بت أنه ماسطرها آحد فىکتاب س 


لش ۲66 سم 


أ الكتابى التى بريد أن يقرر أنه تلقاها من السماء » و يصف باطناب 
وإسباب القالب الظاهرى لهذه الأخبار التى هى موضوع المحدیث" . ورجل » 
يبلغ مثل هذا البلغ من الحظوة والنعمة » لا سکن أن يعوزه أيضاً عمل صانم 
السحرات » التى تولف أخبارها موضوع قصص العجائب الفريية فى ! كليل 
أساطيره امجدول حول تاريخ تصریفه وتدييزه شون الأرطن . 

يدنه إلى این اوتف الذين كانوا يقدسون فى : « الشيخ الكبير » 27 
الله اختار الصانع للكرامات » فى أثناء حياة ابن عر بى و بعد ماته » والذين يدين 
لم بلقب التشريف : ی این ؟کان هناك أيضا من جانب آخرعد دكيرمن 
الحافظين المعارضين » الذين حكوا على هذا الخرف الوم فى جو الخيال بأنه خادع 
مضلل » بل هوكافر من أجل تعالمه وأقواله . وی ذ کر مؤرخو حياته أن الحم 
عليه يتراوح فى مراتب مختلفة بين : زنديق » وکافر» و بین قطب مقرب إلى الله" . 

والعالم المتأخر ( مع استثناء أعداء الصوفية الالداء » الذين لابزالون يسمونه 
إلى اليوم : میت الدين بدل الدين7" ) حاط ذ كراه بالنشر یف والتکر رم . 


س لا أنا ولا غيرى الا فى هذا السكتاب . فپی بتيمة الدهر وفريدته . فإياك أن 
تغفل عنها » ( فصوص الج + ۱ ص 186) ۰ 
(۱) انظر : 162670۶ فى الوضع السالف الذكر . وانظر فى خالات كثيرة 
لان عرلى ٠‏ 
M . Asin Palacios , la Psicologia segun Mohidin Abenarabi 61‏ 
فى محوث مؤتمر المستشرقين الرابع عشر طبع باریس 16١5‏ 
(0) انظر فى الح البافت عليه تفح الطيب للمقرى ج١‏ ص ۵۸۱ ؟ و : 
ZDMG XXXVIII 7 :‏ 
)۳( راجع : )1910 Nicolas sur la Chêikhisme I 12 (Paris‏ 


)+( جمت الأحكام النى الست له الأعذار فى نص نشره نيكلسون فى بحلة 
الجعية الأسيوية الملكية سنة ٩٩ص‏ 5١م‏ - ۸۲۵ 


س 6 ۳6 سب 


و و تنب هو هه نو له اج هامریت 
والحشو الذى أدخل عمدا على كتبه ‏ » بل هو الجرأة التى تجاسر بها على إباحة 
الأسرار الإلمية التى احص بها خيار العارفين » و إذاعتها باللسان والقل على ملا 
الناس ؛ وذلك عملا مهذا المبدأ : « إفشاء سر الر و بية كفر » . وهی قاعدة حصل 
بها أيضاً سویغ لمك على الاج" ( القائل بتأليه العارف ) . 

آما حقيقة تعليمه » من حيث هو معرفة صوفية يصل الا من تأهاوا لمثلها » 
فل يح حتى ثقات الحافظين برفضه دون قيد ولا شرط ۴۳ + بل نظروا إليه فى 
دهشة ورهبة قدسية على أنه سر مخرج عن دائرة حکپم "۳ . وقد اجتهد ابن عربى 
حقاً ( انظر على الأخص الباب الثامن عشر من الفتوحات ) بإزاء مانسب إليه ‏ 


دون افتثات عليه فى ذلك بلا ریب » وهو: : عقيدة وحدانية اوسجوو" ۹ آو: 


الوجود المطلق » التى استطاع أن ينسبها إلى أسلاف مشپور ین - فاول أن يسلب 
هذه العقيدة افتراض الاتحاد الجوهرى المادى بين الألوهية والطبيعة » وأن يقصرها 


(۱) انظر : 254 111 سعاة1 062 * Massignon‏ › ابن تيمية : مجموعة 
الرسائل الكرى ( المطبعة الشمر يفة بالقاهرة ۱۳۲۳ ه ) + ؟ ص ۸ حيث فصل 
فى مسألة الحلاج ۰ وراجع الاحاء < £ ص ۲۳۵ 

(۲) عقب السنی التشدد : [ ابنالحاج ] العبدرى على امه يقوله : « ره الله 
ونفع وت ین و 

۳( وطريف ذلك الأسلوب الذى أنقذه به الذهی السنی حبث قال إنه ۳ 
استغرق فى التصوف فصام وقام حت اضطرب عقله ورأى فى خاله آوهاما" لاوحود 
ها فظن أنها موجودة ( انظر السیوطی فى الطبقات » شر ۰36۵۳2۵16 ۳۸ 
رقم ۱۱۵ 

M . Schreiner , Beitraege zur geschichte 4. انظر :.ع6010ظ1‎ (4) 

Bewegungen im Islam بآ)‎ eipzig1899 )53-61—ZDMG Lill 518 ff. 
وعرض تور أندريه فى كتابه عن حياة مد ص وعم ۳۰۷ وصفاً متازاً‎ 
. لجوانب قل الانتباه إلمها حتى الآن عن ترتيب أفكار ابن عرنى الكثيرة التفرع‎ 


۹ لد 


على العلاقة الحلقية المعنوية2"©. وف الأدب العمى الذى أخرجه أشياع ابن عر بى 
فى القرون التالية بعده ‏ وم الذين موا رعابة لذلك المبدأ الاسم الي 
لوجودية ۳ - تبرز فسكرة وحدة الوجود فى صورة مطردة التحديد » وتؤدى خدمة 
للخصوم على أنها نقطة من أهم النقاط التى ينعونها على ابن عر بى وأتباعه . 

وحط النظر هنا على وجه المنصوص ۰ بالنسبة إلى الغرض الذى نهدف إليه » 
هو تفسير ابن عر بى الممهجى المرتب للقرآن . فهو ميدان لفن التفسير المبنى على 
التأو يل . وتذكر أخبار الأدب الشرق أنه ألف أولا كتاباً كبيراً فى التفسير 
الصو“ » ولكنه انتهی فيه إلى سورة الکیف خسب . آما تفسيره الکامل 
الختصر فتذكره تلك الأخبار ضمن کتب التفسیر العادية الخالية من التأویل"* . 
كأنما كان مافيه من التأويل » والقصد بالكيات والحروف إلى منحى الإشارة 
والرمز » غيركاف ولامقنع لنشوفهم الشد يد التطل إلى الأسرار والألغاز . وابن عربى 
نفسه يشير أيضاً كا يبدو إلى هذا الكتاب » فما يسوقه من الثناء والتقر بظ 
لكتبه على وجه العموم » فى مقدمة « الفتوحات المكية » ؛ إذ بقول إن كل 


(۱) انظر 403 Nicolson , A Literary History of the Arabs‏ 
(۲) انظر شرح الفقه الا كبر لعلى القارى ص ۷۵ ویتصل بذلك فما يظهر 
عنوان الرسالة الق آلفها على القارى فى الرد على ابن عرنى : الرسالة الوجودية 

( یکاسون فى مقدمته على كتاب ترجان الأشواق ص ‏ ) » 

(۴) صرح ابن عربى بوجهات نظره إلى الظاهر والباطن من الوحى الإلحى » 
فى الفص الخامس والعشرين من قصوص الحكم ( فص موسى ۰ + ۲ ص ۲۸۷ 
وما بعذها ) 

3 قدر حجمه ( أى ماتم منه ) بستين جزءاً إلى جانب التفسير الموجود 
الذی قدر بثانية أجزاء » وم يتقف أحد على التفسير الكبير . وذکر برکلیان + ۱ 
ص 6۲ ومابعدها رقم ع » ۵ ههکتابات له فى تفسیرمواضع متفرقة من القرآن 

(ه) حاجی خليفة رقم ۳۱۷۷ ( شر فلو جل + ۲ ص ۳۵۸ ) 


سا 6۷ ۲ مس 

ما آصرح به فى كتبى وأقوالى مأخوذ من كنز القرآن » فقد منحت مفاتیح فهمه 
واتملم من علمه . 

وفى باب جدير بالملاحظة ( الباب 4ه )من أبواب «الفتوحات اک 
يناقش ابن عر بى عاماء الرسوم » وهی نسمية أخذها ( هو وكثير غيره ) عن الغزالى 
فيا يظهر”© . فهو يشّكو من نزعتهم العدائية تجاه الصوفية الباحثين عن الله 
« وماخلق الله أشق ولا أشد من عاماء الرسوم على أهل ابلّه الختصين مخدمته العارفين 
به من طر يق الوهب الإلهى » الذين منحهم أسسراره فى خلقه » وفهم معانى كتابه 
وإشارات خطانه » فهم هذه الطائفة مثل الفر اعنة للرسل علیهم السلام » . 

وتیل عير باه اشارات وت کا بر ان صرف مالک او 
بطریق من التحایل على العلماء العاديين » ليتأنى بذلك إمكان النسامح إزاء 
التأويل للقران نحت رامة هذه النسمية التى لانشوب رنينها شائبة من سوء القصد. 
وهذا جار أيضاً فى اصطلاحات صوفية أخرى » تستخدم لنفس هذا الاستمال 
الظاهرى » على حين يستخدم الصوفية بينهم فى اتصالم الداخلى اصطلاحاتمختلفة 
اما . ومراعاة لذلك لابسمون تأو یلیم لهرآن تفسیراً » لأن ذلك یقتضی أن 
یکون حدیدا لعنی القران عن طريق الشرح والتفسیر » بل یسمونه إشارات . 
« فیسمون مایرونه فى نفوسهم إشارة ليأنس الفقیه صاحب الرسوم إلى ذلك » 
ولا بقولون فى ذلك إنه تفسير وقابة لشرعم وتشنيعهم فى ذلك بالکفرعلیه » وذلك 


(۱) <۱ ص ۲۷۸ - ۲۸۱ 
(۲) انظر : 148 18 صنوأة1 Der‏ وعنوان الكتاب الذى فک بروکیان 
< ۱ص ۲ ؟ رقم ٩‏ | رسالة العاوع ين قواعد علباء الرسوم | وفى علاقة ابن عربى 


بالغزالى انظر التعلیق رقم ١‏ ص ۲:۵ من کتاب و آزین بالسیوس » وانظر 
أيضاً بحث هذا العام عن حي الدين فى : 


Homenaje ù Menèndez ۲ Pelayo (Madrid 1899) 


سس پاع ۲ س 


لهلهم بمواقم خطاب الق . واقتدوا فى ذلك بستن الحدى فان الله كان قادراً 
على تنصيص ما تأوله أهل الله فى كتابه » ومع ذلك فا فعل بل أدرج فى تلك 
الكلات الإلهية الى نزلت بلسان العامة علوم معانى الاختصاص التى فپمپا عباده 
حين فتح لم فيا بعين الفهم الذى رزقهم . ولوكان علماء الرسوم ينصفون لاعتبروا 
فى نفوسهم إذا نظروا فى الآبة بالعين الظاهرة التى يسامونها فيا يينهم » فيرو نأنهم 
يتفاضلون فى ذلك و يعاو بعضهم على بعض فى الكلام فى معنى تلك الآبة » ويقر 
القاصر بفضل غير القاصر فبها » وكلهم فى مجرى واحد . ومع هذا الفضل الشهود للم 
فها ينهم فى ذلك ینکرون على أهل اللہ إذا جاءوا بثىء ما يغمض عن إدر ا كهم. 
وذلك لأنهم يعتقدون فيهم أنهم ليسوا بعلماء وأن الم لامحصل إلا بل العتاد فى 
العرف . وصدقوا فان أححابنا ماحصل لم ذلك العم إلا بالتعل » وهو الإعلام 
اارحمانى الربانى » ۰.۰.۰« أين عالم الرسوم من قول على بن أبى طالب 
ری الله عنه حين أخبر عن نفسه أنه لو تكلم فى الفاحة من القرآن لجل منها سبعين 
00 3 

ور 1م 
إلى الله وهو على بينة من ربه » و بين من يفتى فى دين الله بغلبة ظنه .. . قال 


5 فشتان بين من هو فيا يفى به ويقوله على بصيرة منه ف دعايه 


أبو يزيد البسطائى رضى الله عنه فى هذا القام وسحته مخاطب علماءالرسوم : أخذتم 
عاك ميتاً عن ميت وأخذنا عامنا عن الى الذى لايموت ؛ یقول أمثالنا : 
حدئنی قلبى عن ر بی » وأتم تقولون : حدئنی فلان ؛ وأين هو ؟ قالوا : مات ؛ 
عن فلان » وأين هو ؟ قالوا : مات » : « نسم الفقیه أولى مهده الطائفة من 
صاحب عل الرسوم » فان الله يقول فیهم : ( ليتفتهوا فى الدين ولینذروا قومپم 

(۱) انظرفمثل هذه‌التحدیدات ونسوصبا الأدية : 4 .ده ۱1 Muh. Stud.‏ 


و هدر و الهاصر » الشاعر ثقل ذنويه حمل بعر )2 انظر لسان العرب » مادة : 
قسس جم ص ٥۷‏ س ۷ من أسفل . . 


a 


إذا رجعوا إلمهم لعلهمحذرون ) فأقامهم مقام الرسول فى التفقه فى الدين والإنذار 
وهو الذی بدعو إلى ال علی بصيو" » . 

وعلى الرغم من ذلك لم يعدل ابن عربی عن أن يخرج للناس شرحهالتأو بى 
للقرآن على أنه تفسير ؛ و إن ل يستوعب هذا الكتاب نشاطه فى التفسیر »کا لم 
تصل الإشارات الصوفية التى ذ کرت فيه إلى أعماق القرار الذى وصل إليه ابن 
عربى بآيات القرآن فى كتب أخرى . 


وتسود وحدة فى الاجا وعدم تنوع على وجه العموم فى تأويل ابن عربى 
لقران . فيو يدان وجوه تقسيره ااعميقة لقضص القران البسيطة فی دائرة طيقة ؛ 
وأ كثر مایدور حوله هو أحوال الياة الروحية » وطریق نمو اکتساب المرفة 
الحقة » ومظاهر تجلى الله فى عالم الشاهدة . 
فهو يحد مثلا إشارات فى قصة إخراج موسی الطفل و لاه فى ا ( لاية ۷ 
فا بعدها من سورة القصص ) فالتاوت » الذى وضع فيه موسی » هو طبیعته 
البشرية ( الناسوت ) بقواها الحسية البشرية » وقواها النظرية الفكرية . 
و« ام » اذى ألتى فيه موسی » هو العم والمعرفة العليا ؛ و اما استطاع موسی » 
ككل إنسان آخر » أن ينفذ إلى الثانى وساطة الأول . كذلك الأم الرضع 
تأخذ مكانها فى هذا التأو يل الخيالى . فرفض موسى كل الراضع ماعدا أمه 
هو ( الآبة ؟١١‏ )» أريد به الإشارة إلى أنه سيرفم الشرائع الماضية من حيث إنه 
MM‏ 
رسول . 04" . 
٤ ۶ ۰‏ 2 ۰۶ 
والطير الذى صنعه عيسى من الطین » والذی صار طیرا حيا حقيقياً » بعد أن 
(۱) لابن عربى حي شبيه بهذا فى القسوة على المتكلمين » انظر : 
Der Islam IX 3‏ 
(۲) فصوص الجكر » الفص ۲۵ ( + ۲ ص ۲۹۹ ۰ ۲۸١‏ ) ' 


— 6 ند 


نفخ عيسى فى مادته التى هى على هيثة الطير (الآبة 4 من سورة آل عمران » والآية 
۰ من سورة المائدة ) » هو النفس المقيدة أولا بالطبيعة الأرضية ( الطين ) » 
والمنبيئة امحومة شوقاً » بوساطة الثر بية والمداية الصوفية بادىء ذى بده » إلى معرفة 
الحقيقة . فبوساطة تفخ العل الإلمى اطقیتی واحقير او ظرا عدن ما شتا 
عاملة » [ جرد ةكاملة ] تطير إلى جناب القدس بجناح العشق . 

وأعسر من ذلك فبا تأويل الآية ۵۲ فا بعدها من سورة الأعراف ۳ : 
. [( ولقد جئناهم بکتاب فصلناه على عل ) أى البدن الإنسانى المفصل إلى أعضاء 
وجوارح وآ لات وحواس تصلح لاستکال على مايقتضيه العم الإلمى - . ( هل 
ينظرون إلاتاويله ) - وتأويله ما يؤول إليه أمره ( أى البدن ) من الانقلاب إلى 
مايصلح لذلك عند البعث من هيئات وصور وأشكال تناسب صدقانهم وعقاندم 
على مقتضی قوله ( فى الاية ۱۳۹ من سورة الأنعام ) ( سيحزيهم وصفهم » » 
وقوله ( ی الابة ۹۷ من سوره الاسراء ) ۳ وحشرم 2 القيامة عل وجوههم 


ص 


عبيا و یک وصما  »‏ ( إن ر بك الله الذى خلق السموات والارض فى ستة أيام ) 
أى اختنى فى صور سماء الأرواح وأرض الأجساد فى ستة آ لاف سنة » لقوله 
تعالى ( فى الاية 4۷ من سورة الحج ) « ون وماً عدد ربك کالف سنة ما 
تعدون » » أى من لدن خلق آدم إلى زمان مد عليهما الصلاة والسلام لان 


املق هو اختفاء الحق فى المظاهر الللقية“ . وهذه المدة من ابتداء دور انلفاء 


(۱) مايذكر من التفسير مأخوذ من‌کتاب التفسير لابن عرف إذا لم يذ كر غيره 
۳( وإلا فامعتمد لدى التصوفة هو الحديث الدى نشأ فى دواثرم ٠‏ والدى 
پسندون فيه إلى الله | سبحانه | هذا القول : كن ت كرا فا لم آعرف فلقت 
الق لكى أعرف » . وإلىهذا الحديث الدى يساق بكاثرة فائقة فى أذب التصوف 

( انظر العسكرى » الشاعر التركى الصوف » فى : 
(G.Jacob, Tuerkisches Hilfsbuch 3. 80. I 63, 6: 66, 6‏ 


كت ۷ سب 


إلى ابتداء الظهور الذى هو زمان ختم النبوة وظهور الولاية”" مك قال ( صلى الله 
عليه وس ) « إن الزمان قد استدار كبيئته بوم خلق الله السموات والأرض » 
لان ابتداء الحفاء باالحلق هو ابتداء الظهور » فإذا انتهی الخفاء إلى الظهور عاد إلى 
ول الک مر » ويتم الظهور مخروج المبدى عليه ااسلام فى تتمة سبعة أيام . 
ولهذا قالوا مدة الدنيا سبعة لاف سنة . ( ثم استوى على العرش ) أى عرش 
القلب امدی بالتحلى التام فيه حميع صفاته ‏ . ( يغثى ) ليل البدن وظامة 
الطبيعة نهار نور الروح ( يطلبه ) بتهيئته واستعداده لقبوله باعتدال مزاجه سر يما » 
وشمس الروح » وقر القلب » ونجوم الحواس ] . 

وتا فال العو نظي ف دار اى رداق یه امن رة هله 
حيث نجرى الحديث عن نجل الله بالوادى المقدس : 

[ ( وما تلك بيمينك یاموسی ) إشارة إلى نفسه » أى الحق » التى هی فى ید 
عقله » إذ العقل مين يأخذ به الإنسان العطاء من الله ويضبط به نفسه » 
( قال ھی عصاى أنوكاً عليها ) أى أعتمد » فى عالم الشهادة وكسب الکال والسير 
إلى الله والتخلق بأخلاقه ؛ عليها » ی لاعکن هذه الأمور إلا مها . (.وأهش بها 


بح يستند أيضاً شاهر خ التبموری فى رسالته إلى قيصرالصين يدعوه إلى الإسلام(انظر: 
9 .م 1913 (T. ۷۲۰ Arnold, The Preaching of Islam 2 ded. London‏ 
وكتب تفسيراً لهذا الحديث فى ضوء المذهب الهالی : عباس افندی بن اء الله 

(Journ. 8. As. Soc. 1892, 438 انظر براون فى‎ ( 

(۱) فى النظم الصوفية تنتپی مرحلة اللبوة » التىختامها مد صلی الله عليه وس 
إلى مرحلة الولاية » وعثلها العارفون القدسون الزودون عواهب العم اار بای 
الحافلة بالأسرار و وتبلغ ذروتها فى « خاتم الولاية » ۰ وابن عربى » الذی يأخذ 
لنفسه حق هذه الرتبة » بذکر تفصيلات بعيدة العمق فى علاقة النبوة بالولاية » 
التق عيل إلى تفضيلها على النبوة من وجهة نظر معينة » وبعال ذلك الآن باستقصاء 
تور أندريه فى كتابه : 325-332 Die Person Muhammeds‏ وعره . 


سن ۵۲ ۴ سمه 


على غنمى ) أى أخبط أوراق العلوم النافعة والح العملية من شجرة الروح 
بحركة الفکر بها على غنم القوى اليوانية . ( وی فبها مارب أخرى ) من كسب 
القامات وطلب الأحوال. والواهب والتحلیات یو قال اه Cl‏ 
أى خلها عن ضبط العقل . ( فألقاها ) أى خلاها وشأنها مرسلة بعد اختفائها من 
آنوار لیات صفات القهر الإلمى . ( فاذا هی حية نسعی ) أى عبان يتحرك من 
شدة الغضب . 

وكانت نفسه عليه السلام قوية الغضب » شديدة الحدّة » فاما بلغ مقام 
غات الصفات کان می ضرورة الاستمداد حظه من التحل القهری آوفر » کا 
ذکر فى الكيف » فبدل غضبه عند فنائه فى الصفات بالغضب الاهمی والقهر 
ار بانی » فصور ثعباناً يتلقف مامجد ( قال خذها) أى اضبطبا بعقلك کا كانت . 
( ولا تخف ) من استيلائها عليك وظهورها . . . ( سنعيدها سيرتها الأولى ) أى 
ميتة فانية صائرة إلى رتبة القوة النباتية التى لا شعور ها ولا داعية . ولإماتته عليه 
السلام إياها فى نر بية شعيب صلوات الله عليه » وجعله إياها كالقوى النباتية ميت 
عصا ؛ ولهذا قيل وهبها له شعيب عليه السلام . ( واضعم يدك إلى جناحك ) أى 
اس عقلك إلى جانب روحك الذى هو جناحك الايمن » لتتنور بنورالهداية 
الحقانية » فان العقل » بموافقة النفس وانضمامه إليها و إلى جانبها الذى هو الجناح 
لایس لتدبيرالعاش يتكدر وختلط بالومم فيصي ركدراً جاسياً لايتنور ولا يقبل 
المواهب الربانية والحقائق الإلهية ؛ فامر بضمه إلى جانب الروح ليتصنى و یقبل 
نور القدس . ( تخرج بيضاء ) منورة بنور الهداية الحقانية وشعاع النور الأقدس 
( من غير سوء ) أى آفة ونقص ومرض من شوب الوم والميال ] . 

وفى الآية 56 فا بعدها من سورة المائدة : ( ولو أن أهل الكتاب آمنوا 
واتقوا لكفرنا عنهم سيئاتهم ولأدخلناهم جنات النعے * ولو أنهم أقاموا التوراة 
والإنجيل وما أنزل ایهم من بهم لا کلوا من فوقهم ومن تحت أرجلبم ) أى 
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فلن منم عنهم شىء . ولکن معنى بسیطاً مثل هذا ليس هو العنی الذى يبدو 
لنظر التصوف طبعاً . فلا بد أن الله [سبحانه] أراد أن يضيف إلى معرفة الناس 
بعك ای وان عربى يستخرج المعنى التالى : 

[ ( ولوأنهم أقاموا التوراة ) بتحقق علوم الظاهر » والقيام حقوق تجلیات 
الأفمال » والحافظات على أحكامما فى المماملات ( والإنجيل ) بتحقق عنوان 
الباطن » والقيام حقوق تجليات الصفات » والحافظة على أحكامما ( و) أحكوا 
(ما رل إلمهم) من عل البدأ والعاد » وتوحيد الملك والملكوت من عا الر بو بية 
الذى هو عالم الأسماء ( لا کلوا من فوقهم ) أى لرزقوا من العام العاوى الروحانی 
العلوم الإلمية » والحقائق العقلية اليقينية » والعارف الحقانية » التى بها اهتدوا إلى 
معرفة الله ومعرفة الملسكوت والجبروت ( ومن تحت أرجلبم ) أى من العالم السففل 
الجسمانى » العلوم الطبيعية والدرکات الحسية » التى اهتدوا بها إلى معرفة عالم الملك 
فعرفوا الله امه الظاهر والباطن » بل مجميع الأسماء والصفات » ووصلوا إلى مقانى 
التوحيد الم ذكورين ] . 

وكا أشرنا من قبل ( انظر ص ۲۳۲-۲۲۱ ) لم يكن أحب إلى المتصوفة 
فى الاستشهاد بالقصص القرآنى لدائرة نظرم » من الأمر الامی الوجّه إلى موسى 
نی‌الابة ۱۲ من سورة طه : «فاخلع ولك إنك بالوادى المقدس, طوی 0 1 


.(۱) « لا آراد رسول الله صلی الله عليه وسلم أن بدخل الكعبة خلع نعلیه » 
( ابن سعد + ؟ ق ۲ ص ۱۲۸ س ۲۵ ) ۰ وهی عادة صالحة كانت تتبع قدعاً فى 
الجاهلية ( انظر آخبار مک للاأزرق + ۱ ص ۱۱۸ س ۱۰) ۱ 

(۲) ألف صوف آندلی : أبو القاسم بن قسى ( انظر : دائرة المعارف 
الإسلامية ج ۲ ص 2۱۷ ب ) كتابا عنوانه : خلع النعلين » تقل عنه ابن عرف 
( فتوحات + ١‏ ص ۳۱۳ س ۱۸).. وقد حذر الشعرای ( لطائف الثن + ؟ ص 
۷۹ س ۳) من‌دراسة هذا الكتاب , لأنه يدور فى أفلاك بعردة العلو حت ,مسر سے 


— ۲66 سب 


فقد ظهر النعلان + والوادی القدس » دون محث ولا عناء » متكا بعتمد علیه نی 
النظر الرمری » کا دعا ذلك إلى موعة كبيرة من وجوه التفسير الصونی ° . 
وكذلك ان عر بی یفوص بکلیته فها تعرضه الاية من مواد . فبعد أن جری أولا 
على النعلین ( : الکتاب والسنة » الظاهر والباطن ) تأویلا بالأعمال البدنية 
( الركوع والسجود ال ) المفروضة بحم الشريعة » يرى فى التجلى الامی المح" 
فى تلك الابة اتصالا روحياً بالألوحية أسمى بكثير من اتصال الصلاة . فقد كان 
نعلا موسی - طبقاً للا غار الواردة - من معان مار ست فسکان عل موسی 
ليعقل مابوحی إليه فها حظى به من التجلى الإلمى » أن بتخلی عن ثلاثة موانع : 
الد وهو ظاهر الأمر 4 والجار 4 أى البلادة » وکو نه میت 37 والوت هو الجهل 4 
لأن ال فقط هو الكائن ال 7. 


= فبمه (لعلو مراقيه عن الفبم » وذكر هذا الكتاب أيضاً فى فبرست لاسكتب 
المنوعة ( وهو مخطوط بالمكتبة الأهلية بباريس رقم ۱۳۱۵ لوحة وم ألف )» 
ضمت فيه قائمة کتب الشعراى مع بعض التوسع . وعن ی القاسم هذا ساق ان 
عرف ( فصوص الحكم ؛ الفص ۲۱ : زكريا ) نظرية فى أسماء الله . وبوجد تقل 
غير مباشر عنه أيضاً فى : القسطلای + ۷ ص ۲۸۱ س ۲ ( على البخارى : تفسير 
رقم 151 ). 

(۱) کا فی الباب الرابع والعشرين من کتاب عوارف العارف للسهروردى 
( على هامش كتاب الاحیاء للاغزالی ج ۲ ص ١6١‏ ) : « والمتجوهر المتجرد من 
أعراض الأحو ال خلع نعلى النفس والقلب بالوادى القدس » 

(۲) انظر حديث الموطاً < ع ص ۱۱۰ س ه فى ملبس موسى . ولا أستطييع 
الجزم عا إذا كان فى مدید نوع الجلد الذى صنع منه النعلان بقبة باقية من تصور 
قد . فان من الواجبات ال ىكانت مفروضة عند قدماء الروهان على زوجة القس 
الامی أن تنخذ نعلها من حیوان مذ.وح قب ء ولا جوز لها انخاذها محال من 
حيوان مات موتة طبيعية 

(Fraser, Taboo, the burden of royalty 13 : انظر‎ ( 

(۳) فتوحات ج ۱ ص ۱٩۳‏ 


سس ۲66 


وقصة وسف و إخويه فى حوره ف زاغ عند ان عری صورة من 
المثيل بالقوى الروحانية عن طر يق التأویل . وقد يكفينا أن نبرز آشخاص هذا 
القثيل : فيوسف هو القلب المستعد » الذى هو فى غاية الحسن » الوموق عند 
أبيه يعقوب العقلء الحسود من إخوته من الات » أى الحواس انجس الظاهرة » 
وانس الباطنة » والغضب والشهوة » هذه انتا عشرة . ولكن الإخوة كانوا 
احد عشر :تلق الذاححرة فإنها لا حسده ولا تقصده بسوء » فبقيت 
إحدى عشرة على عددم . وأمااحسدهم ( المراد الحواس ) له » وقصدهم بالسوء 
فبو أنها لا تريد ( الحواس ) من بوسف ( القلب ) إلا استعاله إياها فى تحصيل 
اللذات البدنية » و تمنع استعال العقل القوة الفكر ية فى حصی لکالات القلب من 
العلوم والأخلاق . وأخو بوسف الذى أحبه أبوه إلى جانب يوسف » هو القوة 
العاقلة العملية » من أم بوسف القلب » التى هى راحيل » النفس اللوامة » التى 
تزوجپا يعقوب العقل » بعد وفاة : لا » النفس الأمارة بالسوء . 

على هذه الأشخاص ینبنی القثيل » و یعط ىكل شخص يظهر فيها على 
التتابع دوره فى التحليل النفسى كذلك : زلیغا » صاحبا السحن » حامل انز 
عاصر اجر الح . 

وتبعية التصوف للفلسفة الافلاطونية الحديثة تجعل من الیسیر فهم أن 
ان عربى کا أمكن أن ری ذلك يعمل كثيراً بأف کار الفلسفة الاغر بقية 
وأنظارها » ویدخل هذه الأفكار والأنظار فى مضمون آيات القرآن . وهذا 
یذکر بالطابع الحاص الذى وسم به فرفر وس تفسير أوريحن للكتاب المقدس 
عن طریق التأويل » من أنه حتل السكتب اليهودية بل ف کار الاغريقية ”° . 


: انظر‎ )۱( 
Harnack, Mission und Ausbreitung des Christentums in der 
ersten drei Jahrhunderten (ed. 3, 1915) I 470 


— ۲6۵۳۲ س 


ويؤخذ من ال‌کتب الاسلامية أله کان معروفا ۳ لدی ابن عر بی ماتلقاه 
التصوفة بترحاب عظم » وهو حصر آفلاطون الر باعي“ للفضائل الأصلية ور بطها 
بأقسام النفس . وكغيره من معتتق الأفلاطونية الحديثة الاسلامبین ۳ ( وأيضاً 
لیهود) » تمسكن ابن عربی من هذه انظریات الأخلاقية » التى يمكن صدورها 
أيضاً عن هم غرباء على الفلسفة ‏ » وأعلنها على لسان ممد [ صلى ال عليه وس ] 
ص من الله . وذلك أنه قد علق على عد خصال المؤمنين المتقين فى الاية ۱۷۷ 
مو سور القرة عل التغر الا : 

(ولکن الب من آمن بلله . . . وآتى الزكاة ) من باب العفة التق هی 
کال القوى الشهوانية ووقوفها عند حدها فيا يتعلق بها ( والوفون بعهدهم 
إذا عاهدوا ) من باب العدالة الستلرمة للحكة التى ه كال القوة النطقية . . . . 
( والصابر بن فى البأساء والضراء وحين البأس ) من باب الشجاعة التى هى كال 
القوة الغضيية . 

ولا تقتصر طريقة التأویل على الایات القصصية والتعليمية » بل نحرى 
كذلك قدا ركبيرف الآات النشريمية من القرآن . ويمكن "أن يرينا ذلك 
مثال رقيق نس لا يتعلق عراسي العبادة » .لا بالناحية الفقبية » بل بالشر بعة 
الانسانية فى القرآن . 

ذلك أنه إذا قيل عن المؤمن البار الفاضل فى الاية ۱۷۷ من سورة البقرة 
اه هو من « آتى الال على حبه ذوی القربى واليتائى والسا كين وان السبیل 
والسائلین وفی الرقاب » لم يقنع الصوف المتطلع ی التأویل مپذا العنی الانسانی 
البسيط' فسب ‏ بل لامد أن ينطوى هذا أيضاً على ماهو أعمق من ذلك . فينبغى 

(۲) ذكرت عن الشافعی فى الإحياء ج ۽ ص 2۱۲ . وف ذلك التعبير أيضاً 
يتفق معنی العفة مع ما ذ کر . ۱ 5 


— ۷ 6۱ — 


أن یفپم من الال العم الذى هو مال القلب . . . ؛ وذوو القربى : هی القوی 
الروحانية القريبة إلينا ؛ والیتای : هی القوی النفسانية لانقطاعها ( مثل الیتامی 
من الأطفال ) عن نور الروح اانی هو الأب اطتیق » والمسا كين : هی القوی 
الطبيعية لكونها داعة السكون لثواب البدن ( فالسكون من مادة 0 
وعامها عل الأخلاق والسياسات الفاضلة ؛ نم إذا ارتوى ( الانسان ) من ام عل 
العارف والأخلاق » والآداب والمعايش جملة وتفصیلاً » وفرغ من نفسه » أفاض 
عل آبناء السبیل » ای السا کین والسائلین » أى طلبة الم ؛ وأخيراً الأسرى 
الطلوب فك رقابهم » هم عبدة الدنیا والشپوات الذين أوجب الله فك رقا 
فى القران . 

وهذا الانجاه فى تفسير النص » الذى يوالم الاستعداد العقلى عند الرجل 
الشرق + ترك تار ظاهراً إلى آحدث الازمية > حتى فى شرح القطم الأدبية 
التصلة اتصالا ناما بالشئون الدنيوية » وإن كان ذلك فی‌قالب الرياضة الذهنية . 
ولا يمكن ذ كر مثال أصذق تعبيراً عن ذلك مما فعله الشيخ آجد السحاعی <© 
( المتوى E‏ المكانة فى زمنه » والذى تصدى للأغنية المصربة 
الشهورة ؛ أبو فردان زرع فدّان 2 

الح » فالف شرحاً رمزيا لماء جعل فيه النبات » والشرطى » والطین » 
والسكين ال ماذ كر » مظاهر قوی وميول نفسانية 7 


% اي 


هم 


(۱) انظر ترجنته وفورست مولفاته الفائفة الكثرة ( عا فى ذلك كته فى 
التصوف ك ) فى :اطاط الجديدة لعلى مبارك , > ص ‏ وما سدها 

(0) انظر 913 ××× 7016 

وانظر ( الفوائد الاطيفة فى حرج قولحم أبو قردان على الطريقة المنيفة ) » 
مخطوط عكتبة القاهرة . 

۰.۱۳ انظر فورست دار الكتب بالقاهرة (ط ۱) < ع ص ۲۹۰ س‎ (r) 


۱۷ س مذاهب 


— ۷6۸ د 


وإذا كنا حتی الان قد رافقنا ان عر بى فى مسالك تطبیقانه احتلفة لتفسيره 
لمتعرج الملتوى فى التأويل » فلا جوز لنا أن نطفل فى وصل ذلك » لتبيان الطابع 
الحاص لطر بقته تبیا کا5 »> إرار علامة جاسعة فى فبم تلك الطريقة وقدرها 
حق قدرها » وهی علامة ؛ يشترك فما ابن عربى مع آخرین ممن اعتادوا هذا 
الأسلوب الصو من التفسير . 

قن ل اال مثلاً تعبيراً حامماً عن هذه الفكرة » وهی أن التفسير 
بطر تى التأويل لا يقف ماه القيمة الحقيقية للتفسير الظاهر بقصد المعارضة 
والإبطال ؛ بل لا يعنى التأويل إلا رفع تأثير المنطوق الفظى إلى مرتبة أعلى 
بالنسبة إلى الخميرة المصطقين» وزيادة محصوله التعليى لم . وفى رسالته التى أشرنا 
الها من قبل (ص ۲۲۱) : « مشكاة الأنوار » » التى تعمق فا إلى أعماق 
لاقرار لها من التفسير الصوق » أتبع شرحه « لحلع النعلين » (أنظر ص 
۰۱ - ۲۲۲ ) بالقانون الموضّح التالى » الدى ينطبق فى نظره على كل تأو یل 
« لاتظ من هذا الأموذج وطريق ضرب الأمثال رخصة منى فى رفع الظواهر 
واعتقاداً فى إبطالها حتى أقول مثلا :لم يكن مع موسى نعلان » وم يسمع الحطاب 
شوله « ی ا 
بالعين العوراء إلى أحد الم من » وجهلوا جهلا بالوازنة بينهما ؛ فلم یفهموا وحهه ؛ 
كا أن ابطال الأسرار مذهب الحشوية » فالذى جرد الظاهر حشوی » والذی 
جرد الباطن باطنی » والذی مجمع پینهما کامل » ۰ ۰ . بل أقول : موسی فهم من 
لاس بخلع النعلين » اطراح الكونين » فامتثل الأمر ظاهراً مخلم النعلين » و باطا 
مخلع الما مين » . 

کذلات یقت مثل هذا الوقف من قول النبی [ صل الله عليه وس ] : 
« لا تدخل الملائكة بت نكل أو :صوزة 4 فل لاس أن بقتنى السکلب 
فى البيت ویقول : ليس الظاهر مراداً » بل الراد خية بيت القلب عن کلب 


س ۹ن0 — 


ال ٠‏ . وكذلك ترى الكامل لا سمح لنفسه بترك حدّ من حدود 
الشرع » مع كال البصيرة » فهذه مغلطة » منها : ماوقع لبعض السالكين <> 
فى إباحة طى بساط الأحكام ظاهراً 7" (كأا نستمع هنا أيض) إلى صدى تلم 
فيلون المشبور : 93 -89 ,6 Abr.‏ عموتكهمونص e‏ ) حيث يقول فى ييز 
طابع الفلسفة المبودية” الملينستية وهی فى الوقت الذى تذهب فيه إلى جمل 
المأثورات الجافة سائغة مقبولة عن طريق الرمزية والتأويل » تتسك مع ذلك 
بالحقائق والأوامر على ظواهرها » © . 

وان عرب » الذى أشرنا من قبل إلى تأثره بالغزالى ؛ مخضع تفسيره الذى 
نحا فيه منحى التأويل إخضاعاً تام لوجهة النظر التى أخذ بها الغزالى فى نظرته إلى 
القران . وهو على وجه العموم شديد الميطة أحياناً فى تطبيق التأويل . و عکن 
فى غير التدرة أن نلاحظ على هذا الصوفى الأصيل » الكثير التوسم والاستطراد 
فها عدا ذلك » نزعة إلى الاعتدال السنى الحافظ ° , وهو لا يستطيع أن ینکر 


(۱) وضح الغزالى هذا أيضا على وجه الخصوص فى الإحياء < ١‏ ص .9ع 
(؟) انظر على الأخص جدله ( فى الاحیاء <۳ ص ۳۸۳ ) مع أهل الاباحة 
الذين يضعهم فى صف الفترین بالش.طان » وكذلك قول ( إحياء < ۽ ص چم ) : 
« فن لابطلع على أحكام الشرع فى جميع أفعاله لم عكنه القيام عق الشكر أصلا » . 
(۳) مشكاة الأنوار ص ۳۵ - مس ۱ 
(:) انظر: 227 21 Geiger Jued. Zeitschrift f. Wiss. u. Leben‏ 
(0) وإلى مثل ذلك يتزع السکرکسانی من الهود القرائين فى تأو.لات الأحكام 
السكتابية انظر 11[وهوميهم فى 
K.Kohler - Festschrift (Studies in Jewish Litrature, Berlin1913)‏ 
255 
)٩(‏ ولنلاحظ مثلا وجبة نظره إلى فكر ة الاستغراق فى الألوهية واضعافه 
فكرة وحدة الوجود ) انظر ص ۲۲۳ ( 0 راجع اضا : 
Kremer, Gesch.d.herrsch. [deen des Islams ۰‏ 


۲۹۰ 


تبعيته » من حيث هو صوق أيضاً » لمذهب الظاهريين الذين يتبعهم فى عل 
الفقه ۴۱ » فو يتأبى على الإغراء بالتأويل فى تقاط كنا ننعظر أن يفسرها 
عن طریقه . 

فاذا جری الحديث مثلا فى الابة 154 من سورة آل عمران عن الشمداء : 
« ولا تحسبن الذین قتلوا و فی سبیل الله أموانا 4 بل آحیاه عند دم برزقون » 
لم يبحث ابن عر بی فى ذلك عن معنی متأول أو مجازی » بل هو بتطلب الفهم 
الظاهر لياة الشبداء « كياة زيد وعمرو » بين أظهرنا . ولا يقال فى الشهداء 
اا لنبى الله عن ذلك » لأن الله أخذ بأبصار الق عن إدراك حياتهم » کا 
أخذ بأبصارهم عن إدراك الملائسكة والجن مع معرفتنا هم ا 

وهو يؤمن إاناً عملياً واضح التتأح بالقاعدة الموضحة» الى تعترف بتفسير 
متساوق بعضه مع بعض » يعرض حقائق ذات نصيب من الصحة واحدة إلى 


حانب أخري ا نتت به اش متصوفه معا خرون من أهل 


التأويل (۳ 


)۱( انظر : 186 22171160 Die‏ › وهو ق النامن والعانين من الفتوحات 
الکة , فى معرفة آسرار أصول آحکام الشرع » مدد الاجاع محديداً دقیق 
الطابمة لمذهب أهل الظاهر » على أنه اتفاق السمحابة » ورفض رفضآ حاسم فى نفس 
الوقت القول بالرأى مصدواً من مصادر التشريع » انظر أيضاً شعره فى مطلع الباب 
۳۰۸ من الفتوحات . 

(۲) انظر : الفتوحات السكية + | ص 2*۷ س ۱5 ۰ و 6۳0 س ۱۲ من 
أسفل » فى بيان حکنة ترك الصلاة على الشهيد القتول فى العركة وعدم غسل جثته . 

(۳) ویرز ذلك على أوضح صورة فى كتب التفسير التى يساق فما كلا مذهى 
التفسير » الظاهرى والباطنى » أحدها إلى جانب الآخر مباشيرة على قدم الساواة . 


ومن ذلك تفسبر نظام الدين اسن بن دالنيسابور ی(غرائب القرآن ورغاف مس 


— ۹۱ س 


ويا ن ر التصر یم البدلى » الذى عقب به الإمام الصوفى : تاج 
الدين بن عطاء e‏ 1م( TT‏ 

من القران والحديث للصوف المشهور : : أبى العب اس المرمى » تاميذ أن اخسن 
الشاذلی » حیث یقول : « اع آن تفسير هذه الطائفة ( الصوفية ) لكلام اله 
وکلام رسوله صلى الله عليه وسل بلمحانى الفريبة »كا مضی من فهم الشيخ قول .. 
( بعض أمثلة ) فذاك ليس إحالة للظاهر عن ظاهره » ولكن ظاهر الاية مفپوم 
منه ماحلیت الابة له ودلت عليه فى عرف اللسان + وم أفهام باطنة تفهم عند 
الاية والحديث لمن فتح لله قلبه . .. فلا يدنك عن تلی هذهالعیمنیم » أن 
يقوللك ذو حدل ومعارضة هذا إحالة کلام الله عز وجل وكلام رسوله صل الله 
0 > فلیس ذلك بإحالة » و إِنما يكون إحالة لو قالوا : لا معنى للاية إلا 

هذا . وم لم يقونوا ذلك بل يقرون الظواهر على ظواهرها مراداً مها موضوعاتها » 

و یفپمون من الله ماأفهمهم » ور با فهموا من اللفظ ضد ما قصده واضعه”؟ » . 
كذلك فى غير كتابه الخاص بالتفسير» يعتاد ابن عربی - إذا استعمل آية 
من القران فى معنى لا يطابق معناها الظاهر » تأبيداً لذهبه - أن يضيف هذا 
الاحتراس : هذا « من باب الإشارة لا من باب التفسير و » ولاح 9 
> الفرقان) الطبوع على هامش تفسير الطبری ٠‏ فهو يسوق من آية لأخرىوجهين 
من الشمرح : أولا التفسير ( الطابق لظاهر اللفظ ) » ثم التأويل ( أى عن طريق 
الاشارة ) وألف النيسابورى كتابه فى مطلع القرن الثامن الحجرى ( انظر 
Schwa‏ فى : f.‏ 300 1:11 22116 ۰ وانظر مثا لى قبل ذلك فى نفس 
الجلة : 395 1۷11 ) » وهونفسه يتحدث فى مناسبة تفسير الآبة ١ه‏ ومابعدها من 

سورة الإسراء ( + ۱۵ ص 1٩‏ ) عن سبعة قرون خلت من قبله . 

(۱) من کتاب مناقبه لابن عطاء الله الامکندری ( عى هامش : لطائف الان 
لعبد الوهاب الشعرانى » المطبعة الميمنية بالقاهرة ۱ *) < ۱ ص :۱1 - ۱۹۹ 
( وانظر کیان ج ۲ ص ۱۱۸ رقم 16 ) . 

(۲) الفتوحات المكية + ع ص ۱۱ س ۷ من أسفل » و 4۸۲ س ۱۱ 


الم - 


خلف ستار هذه الآية ٩۳‏ . وما بميز الطابم الخاص للروح التى يعرض بها 
تفسيره بوساطة التأويل » تسميته ذلك التأويل بأنه روح لقا ارا ن ۳ وهذا 
التعبیر «بااروح» حبب استعاله أيضا للغزالى فى سمية مثل ذف . ولا ریب 
أنه يقصد فى ذلك إلى القول بأن التفسير الظاهر أيضاً محتفظ بصحته على أنه الجسم 
الظاهر للا لفاظ . 

و یصرح عن ذلك بوضوح فى مناسبة نظره فى الاية ٠١‏ فا عدها من سورة 
سبأ » حيث يقول الله [ سبحانه ] عن داود : « وألنا له الحديد * أن اعمل 
سابغات وقدر نی السرد » » فمنی هذا عند ان عریی أن القلوب القاسية يكنا 
الزجر والوعيد تليين النار لاحديد » وما ألان له الحديد إلا لعمل الدروع الواقية .. 
أى لا یتق الثىء الا بنفسه » لأن الدرع بتق بها السنان والسيف والسكين 
والنصل : فاتقیت الحديد بالحديد » اء الشرع ای ود باه ات 2 
فافهم فبذا روح تلوق اللو . فإلانة الحديد هى تعليم القاوب التى ھی فى 


(۱) فى الکتاب السابق < ۱ص ۲۰۷ س ۱۰ 

(۲) فصوص الحكم » الفص السابع عشر ( داود » < ۲ ص ۱٩۰‏ س ۳) »> 
واافص الثای والعشرون ( موسی > < ۲ ص ۲۷۱ س ۱۵ ) « معنى ذلك الاسم 
وروحه » > والفص السابع والشرون ( محمد » + ۲ ص ۳۲۰ س ٤‏ ) : « دفح 
المسألة » » والشراح پفسرون ذلك عادة بكلمة : سر . 

(۳) التر المسبوك ( مطبعة الأدب بالقاهرة ۱۳۱۷ ه ) ص ۲۰ ۰ وفیه أن 
العاقل هو من ينظر إلى آرواح الأشياء وحقائقها ولايغتر بصورها - . وف الاحیاء 
ج ۱ ص ۱۱ س ه : روح المسحد» وفيه س 18 : سر الأصابع وروحها الخنى ؛ 
وفيه ص ۲۲۵ س ۷ من أسفله : روح الصوم وسره ۰ أى المعانى الباطنة فيه 
( وانظر ص 75 س ؟1 ) . وفيه < ع ص ۲۲ س ۱۱ : روح ام » وانظر 
أيضاً أمثلة كثيرة لذلك فى نفس الصفحة . 

(ع) انظر فى صفة الدعاء : أعوذ بك منك 97 26۲,۷1۱ 20116 

(ه) فصوص اسکم » الفص السابع عشر 


لاس 


صلابة الحديد » والتي تتلق بذلك دروعاً واقية ما من هجات الأسلحة من نفس 
المادة » فالوقاية ليست ١‏ تية من ناحية غر يبة » بل من نفس الموضع المسبب الخطر . 
والقاوب الپددة تصير بوساطة التقوى والورع هى المنقذة لنفسها . هذا هو التأويل . 
ولا يقصد بذلك إلى إنكار حقيقة العمل والتقدير المضنى الذى قام به داود الملك. 
و بعد أن فسر ابن عر بى بطريق التأويل معجزة النبى صالح » حيث أخرج 
ناقة من الصخر ( فى الآية ۷۳ فا بعدها من سورة الأعراف ) يتبع تأويلاته 
العميقة بالتصريح التالى : « هذا هو التأويل » مع أن الإقرار بظاهرها واجب » 
فان ظبور المحرات وخوارق العادات حق لا نتکر شيا منبا 4 . 
وفى مناسبة الاية 4ه من نفس السورة » یصرح بأن نی المقدس الراد 
من العرش الامی هو العنی الظاهر » وهو السماء التاسعة التى تنتقش فپا صور 
اكنات باد ها ؛ وله مع ذلك معنى أعمق : وهو العقل الأول رتسم ضور 
الاشیاء عل وجه کلی » المع پبطنان العرش ده وهو حل القضاء 57 2 
فالاستواء لله قصد الاستعلاء على العرش بالتأثير فى إتحاد الاشیاء باثبات صورها عليه 
قصداً مستویاً من غير أن ياوى إلى شیء غيره . 
وف مناسبة الاية ۳۸ ما بعدها من سورة هود ( قصة الطوفان وسفينة نوح ) 
يعطى دلالة » غير قابلة لك » على هذا الانقسام فى عقيدته فى التفسبر : «تفسيره 


(۱) انظر تفسيره للااية ۷ من سورة هود » حيث فبم العرش فى قوله : 
« وكان عرشه على الماء » ععنى العقل الذى يصدر بطريق الفيض عن الققة 
الأولى والدى هو الأصل الأول للعالم المادى . وكذلك الغزالى ( فى : إلجام العوام 
ص ١١‏ ) يفسر استواء الله على العرش ععنی مقارب » حيث يؤْخذ م نکلامه أن 
الله بنظم آمور العام بوساطة العرش . الدى نقشت فيه صور جميع القوالب 1 
تنتقش فى ذهن الصانع القوالب ااق رید صنعما قبل مباشرة ذلاث الصنع 
هذا يفسر « العرش » عند الافلاطونين الحديثين والمتصوفين بالعقل 14 
الصادر عن الله بطريق الفيض . انظر : کتاب حقيقة اللفس ص 4ع تعلق ۸ 


کک 


على مادل عليه الظاهر حتى يحب الإمان به » وصدق لا بد من تصدیقه کا جاء 
: فى النوارخ من بیان قصة وان وزمانه وكيفيته وكيته ». وأما الأو یل فحتمل 
فالطوفان بحر امیولی ( المادة ) الذى يغرق فيه من غلبته الادة » و ينحو المرء منه 
متابعة نی وتزكية نفس »كا قال النى عليه الصلاة والسلام : « مثل آهل ببق 
لسن E‏ ليون تناف عا خر . وصنع نوح لأسفينة 
معناه أنه امخذ شر يعة من ألواح الأعمال الصالة » وَدسر مر العلوم التى تنظم بها 
الأعمال وتخ . 
ويتحدث عن ذلك بأوفى تعبير فى مناسبة سورة الفيل . فقد قصد اللك 
أبرهة الحبشى بالفيلة إلى الكعبة القدسة فى مكة » لتخريبها وصرف الحجاج عنها 
فوت الله عليه غرضه » وأرسل جماعة من الطير فافنت جيشه » ملقية عليه حجارة 
. من سجيل » وجعلېم ذلك ما کل ¢ . 1 ذلك عادة بطاعون 
من الجدرى ارغ 0 أبرهة على الانسحاب . واءن عر ی يقول : : «قصة أصماب 
الفیل مشهورة » وواقعتهم کانت قريية من عبد رسول لله صلى الله عليه وسل ؛ 
وهی إحدى آيات قدرة الله > وأثر من سخطه على من اجترأ عليه تك حرمه ؛ 
وإلهام الطيور والوحوش أقرب من هام الانسان » لكون نفوسهم ساذجة . 
وتأثير الأحجار مخاصية أودعما الله تعالى فيها ليس مستنكر . ومن اطلم على عالم 
القدرة » وشف له حجاب المكة عرف لمية آمثال هذه . وقد وقع فى زمائنا 
مثلها من استيلاء الفأر على مدينة أَبیوَردذ » وإفساد زروعهم ورجوعبا فى البرية 
ان قبط عع راح ل راع مشش من ایک الى عل شط اهر 
ورکومپا عليها وعبورها مها من النهر » وهی ( أى قصة الفیل ) لا تقبل التأويل 
كأحوال القيامة وأمثاها . وأما التطبیق ( أى مقابلة الأحداث التار خية بالحقائق 
العليا ) فان أبرهة هو النفس الحبشية”'؟ الظلمة التى قصدت إلى ريب كعبة 
0 (١)فى‏ النفس الحبشية » راجع ج۲ ص ۲۰۷ من تفسير ابن عربى : استيلاء 
حدشة القوى النفسية . 


5 ٢۹۵ — 


القلب » الذى هو بيت اله بالحقيقة » وأراد أن يصرف حجاج القوى الروحانية 
إلى قلس الطبيعة الجسمانية التى بناها وأراد تعظیمپا . 

وهكذا يفسر ابن عربى تفصيل له أبرهة » وتخييب أمله » بأعمال نفسية 
أخلاقية : الطير » الحجارة المرمية » وكل ما عدا ذلك من الظواه المرافقة . حتی 
الفيل لايفلت من ذلك التأويل » فهوشيطان الوم الذى لاينهزم عن جنود العقل . 
بل يستطيع ابن عربى أيضاً أن يعضد هذا التأويل بكلمة للنى [ صلى الله عليه 
وسل | : « إن الشيطان ليضع خرطومه على قلب ابن ادم فإذا ذکر الله خنس» . 

هذا هو مايطلق عليه ان عر بی » خلافا للتأو يلء اسم التطبيق » أى الحاذاة 
والموازاة . فى الأول يكشف التفسير الصوف العنی الحقيق » الححوب نح تكلات 
كو اننا غير ذات دلالة ؛ وف الثانى محتفظ العنی اللفظى الظاهس حقه الكامل ؛ 
فإذا أخير عن المعجزات » وجب الاعتقاد ارفی بتحقق هذه المحرات . وإذا 
قص آحدائا عن آشخاص ار أم » وجب الیقین باللسول التار غي شذا القصص . 
والتفسير يضم هذه القصص ۰ على طریق الوعظ والتأثير انططایی سب » فى 
اا حداف العام الروحانى » ويناسب بين هذه وتلك ( وهو التطبیق ) . 
فلا يجوز لأحد أن بشك فى أن هناك طبائع حقيقية مى : الجن أو الشياطين . 
و محب الاعان حرفيا يما ورد من استراقها السمع من العالم الأعلى ES‏ 
الجن . ولسكن لامخرج عن الامکان کذلك تفسير الجن بالقوی النفسانية . وهذا 
أيضاً عن طريق التطبيق . 

وهذا الاقتصار على التطبيق إلى جانب التفسير يأخذ على وجه ملح تماما 
صورة الضرورة فى الواضم التشر يعية من القرآن . فن الأوامر المتعلقة بالغنيمة التق 
بغنمها المسامون فى حرو بهم مع اسکافر ین » بقرر القرآن مابأى : «واعلموا امنا 
غنمتم من شىء فأن لله خسه وللرسول ولذىالقربى والیتامی والمسا كين واءنالسبيل» 
( فى الابة 4١‏ من سورة الانفال ) » ویقول ابن عربى : هذا « لا قبل التأويل 


لام س 


بحسب ما ورد فيه من الواقعة . وان شثت تطبيقه على تفاصيل وجودك أمكن أن 
تقول : واعلموا مها القوى اروا اما ني رمق اندم النافعة » والشرائع المبنى 
الا : بنى الإسلام على حمس ان هه وه شاد ان 
لا إله الا الله ون مدا رسول الله » ؛ ثم يطبق الأركان الأخرى على أعمال القوى 
النفيانية » على النحو الذى آمکن من قبل (ص ۲۳۳ ) أن نعرفه فى مثال آخر . 

ل ل ام الشر یمه 

من مكانها و ببطلہا عن طريق التأويل » کا هی طريقة 0 
بل هو يلغى إلغاء تام کل ارتباط على بالفهم المجازى لاشر بعة 

وهو يدت فى الفتوحات المكية بمزاولة هذه الأنظار على وجه الاستقصاء 
فى التشر يعات القرانية والمتأخرة المستنبطة . ويتناول قسم كبير من ذلك السکتاب 
ااا کتب ان عربى » من وجبات النظر الذ كورة » کل تفاصيل 
الفروض الأساسشة انماصة ع راسم ا ف فى الإسلام ( الصلاة ¢ اکا 4 الصيام 4 
الحج ) والمتصلة با بأحكام ا e‏ يتناول » إلحاقا بشر بعة الحج » عشرة 
نصوص هن الحديث متصلة ذلك 5 وهو يصدر عن اه [ سيحانه ] خاطب 
الانسان محملنه وما خص ظاهره من باطنه ولا باطنه من ظاهره : فالظاهر عمل 
البدن والباطن أفكار النفس الداخلية . وعلی ذلك فقد ضل وأضل الباطتیون» 
الذين أخذوا الأحكام الشرعية من جانب واحد » وصرفوها إلى بواطنها وم يتركوا 

من حك الشر: بعة فى الظاهر شیثً ؛ كذلت أهل الظاهر الذین | کتفوا بفهم الأحكام 
فيماً سطحياً ناقصاً » وان کانوا أفضل من الأولين » وم محرموا من السعادة . 
» والسعادة کل السعادة مع الطائفة الى معت بين الظاهر والباطن وم العاماء 
بان ااه E‏ 

)۱( الفتوحات المسكية (< ۱ ص ۱۷۲۳-۰۳۲۵ الاب السایع والستون ومابعده) 5 

(۲) نفس الکتاب والجزء ص ۳۳۶ س ۱۲ من أسفل . 


— ۹۷ س 


« فلنا عامنا أن الله قد ر بط بكل صورةحسية روحاً معنو ب با بتوحه إلى عن جک 
ام ر بانى » لهذا اعتبرنا خطاب الشارع فىالباطن على حك ماهو ف الظاهرقدماً بقدم » 
لا امه موصورته السية » والروح المنوى فى تلك الصورة هو ای فسسيه : 
الاعتبار فى الباطن » من عبرت (! ؟ الوادى إذا جزبه » وهو قوله تعالى ( فاعتيروا 
ول الأبصار) » أى جوزوا ما رأيتموه من الصور بأبصارك إلى ماتعطيه تلك 
الصور من المانی والأرواح فى بواطنک» فتدركونها ببصائرك » وأمر وحث على 
الاعتبار » وهذا باب أغفله العاماء » ولا سها أهل اتود على الظاهر » فليس عندم 
من الاعتبار إلا لتعجب ؛ فلا فرق بين عقوم وعقول الصبیان الصفار ‏ فبؤلاء 
ماعبروا قط من تلك الصورة الظاهرةكا آمرم لله » والله برزقنا الاصابة فى 
النطق » والإخبار عما أشهدناه وعمناه من المت عل كشف وشهود وذو وق . فان 
العبارة عن ذلك فتح من الله تأت بحم المطابقة » . 

بهذا التوضيح يقدم ابن عربى تفسيره الروحالى لشريعة الزكاة العامة 
و 

فالاعتبار بالنسبة إلى الشريعة تعبیر عن نفس الطريقة » الى عرفناها 
باسے التطبيق » فى إجرائها على التفسير » وکا يتطلب ابن عربى فى التطبيق 
الاعتراف بالعنی الظاهر على وجه الاستيفاء إلى جانب معنى التأو يل »> كذلك 
لا بريد فى تفسير أبواب الفقه وفصوله بالتأويل الباطنى أن يلغى حتمية مباشرة 
الأعمال فى الظاهر . فبو لا يقتصر فى مثال واحد ( حث المسألة الشرعية : هل 


() هذا الاصطلاح وضعه ابن عرب بتوجیه من الفزالی کا يبدو ققد 
صاغه فى الاحباء < ۱ ص ۹٤ع‏ للدلالة على کل #فسير باطنی لنصوص التشر دع مع 
الاحتفاظ بالدلالة الستفادة من ظاهر النص . 

(۲) فتوحات + ۱ ص 6۵۱ » وما نذ کره فى النص ليس داتعا -بطبعة الحال- 
هو النص الحرفى لتعبير ان عری الفضفاض . 


— ۳۹/۸ سب 


مجوز أداء الصلاة فى داخل الكعبة ؟ ) على توضیح حفظه واحتراسه : « و بعد 
تقرير الح فى الظاهر الذى شرع لا وتعبدنا به وم منم من الاعتبار » بعد هذا 
التقر بر فنقول ... » . 

وما يقوله فى ذلك ليس تأو يلا و اما هو رمز وإشارة . حتى فى الأحوال 
التى بقع فما اختلاف حول دقائق متفرقة من عام الظواهر والقوالب بين مدارس 
الفقه » يتجه إلى استخراج مقصد رمزى لكل رأى ومذهب . ويظل فى كل 
ذلك سنياً محافظا على طول الط ؛ بل هو حدوه الإحساس أن يبرزلعاماء الشر يعة 
ذوى الجفاف والجود كنوز الشرع انلفية » و يستخرجها من أعمق مکامنها » دون 
غض ولا تهوين من قيمة الخير والنفع الوجود على سطحها الظاهر . 

وكان فى نفس ابن عر بی أن مجمع هذه الوجبات من النظر فى کتاب خاص 
يشمل دائرة عل الفقه برمتها » ويبدو أنه ل يتم له ذلك“ . وقد عرض باذج 
كافية وافية من ذلك فى کتابه : « الفتوحات المكية » . 

و عکن أن تكشف لا بضعة أمثلة عن النتيجة التی أكتسيها من استعال 
طر بقته فى « الاعتبار » : فالشر بعة تفرض ححب بعض جر اء من اجيم ( ستر 
المورة ) . والعنی الباطن لهذا التشریم هو : أنه يحب عل ىكل عاقل ستر اسر 
الامی الذى |ذا کشفه أدى کشفه من ليس بعالم ولا عاقل إلى عدم احترام الجناب 
الإلمى . فإنه إذا أعطى الجاهل مثلا حقيقة معنى قوله [ تعالى ] : « ما یکون من 
محوی ثلاثة إلا هو رابعهم» (ى الأبة ۷ من‌سورة الجادلة) » أومعنى قوله : «وحن 
أقرب إليه من حبل الور يد» ( الآآية ۱٩‏ من سورة ق ) » أو معنى الحديث القدمی 
«كنت سمعه و بصره ولسانه "۳ » ۰ « فإن الجاهل إذا عم ذلك أداه إلى فهم 


)۱( فتوحات < ۱ص ۳۳۵ س ¿٤‏ من أسفل 
)۳( انظر : 301 ۷۱ Der Islam‏ 
(۳) انظر : Vorlesungen 46, 11 ۲۰ u.‏ 


۲۹۵ — 


محظور من حاول أو حدید » . ومثل ذلك فى قوله [ تعالى ] على لسان رسوله 
[ صلی الله عليه وسل ] : « جعت فل تطعمنى » مرضت فل تعدنى > ظشت فل 
تسقنی"؟ » . فی کل هذه الأقوال ما لكلام الله [ سبحانه ] مما يقتضيه حلاله 
من الغنى على الإطلاق عن العالمين إلى تعبيرات يبدو فى الظاهر أنها تناقض ذلك . 
والسر الحقيق فى ذلك الیل لابفبمه إلا العاماء الراسخون . وينبغى سترهذا عن 
الجاهل . - ومرد هذا إلى أن ابن عربى يستخرج أن لفظ : عار ( ومنه العورة ) 
4 معنی : الیل » ومنه : الاعور » فان نظره مال إلى حبة وال . 

ونشریم عدم جواز الصلاة للمرأة وهی مکشوفة الرأس ۳ » مد التفسیر 
الباطنى التالى : المرأة [ فى الاعتبار ] هی النفس » والرأس من الرياسة . و نحب 
على النفس أن تغطى رأسہا » أى تستر رياستها بين يدىر مهاء دلالة على افتقارها 
إلى الله » وطر كل تفكير فى العظمة والفخر بالتذال والخضوع . 

وقصر الصلاة و إتمامها يرمزان على وجه خاص إلى المعرفة الحاصلة عن طر يق 
الشاهدة والكشف أو عن طريق الاستدلال والفکر(* . 

ولا كانت الزكاة » من وة اللغة والاشتقاق » معناها الطهارة » فقد فسر 
ان عر ق عن هار :ارس والاشار شين الأصاف الؤانية التى أوجب الشرع 


: ء وانظر فى هذا الحديث‎ ٤١١ داجع الفتوحات المكية جع ص‎ )١( 
Revue des Ëtuds juivesXLIVY 8 
. وما بعدها‎ ۳٩ وراجع : إبجيل مى » الاحاح ۵ فصلة‎ 
۰۷ فتوحات وا ص‎ (۲) 
ص ۰۸ س ۸ من أسفل ۰ وان عرف لا ول بالتفرقة‎ ١ + فتوحات‎ )۳( 
(Der Islam VI 2 : الى جعلما أ كثر مدارس الفقه فى هذه المسألة ( انظر‎ 
. بين الرأة الحرة والأمة‎ 


(:) فتوحات ج ۱ ص ۷۱ س ٩‏ 


— ۷۰ لد 


ال كاة فما » فملپا على التطبير الخلق التهذیی لمانية أعضاء جسمانية أحصاها 
عدا . اما ضندقة ة التطوع فقد فسرها بت تس التطهير بیع بدن الا نسان . 

0 ) فضاعت » يمن آعطی 
الحكة من ليس آهلاها فأضاعپا بذلك . - وعلى النقيض من ذلك يقول فيمن 
مات بعد وجوب از كاة علیه » E‏ الذى ينع عامه عن الرید الصادق 
الجدير بالتعلم ؛ ومثل ذلك العالم يسلبه أله عامه فذلك موته بعد وجوب الزكاة » 
فان الجهل موت » قال [تعالى] : «أو من كان ميتاً فأحييناه» ( فى الآية ۱۲۲ من 
ورا 

كذلك يفسر ببذه الروح من الاعتبار والتأويل أحكام غسل اليت 
فالمسألة المتعلقة محالة : هل يجوز غسل المرأة زوجپا وغسله إياها » تحملها على مسالة: 
هل مجوز للمريد ( وهو الطرف الناقص الذى يساوى بإزاء شيخه المرأة بالنسبة 
إلى زوجها ) أن ينبه شيخه إذا رآء فعل مالا يقتضيه الطريق الصوفى » و إلى أى 
حد موز للشيخ أن حذر مريده إذا رآه فمل معصية بالنظر إلى مذهبه » وهی 
طاعة ی احتهاد الرید ونظره الستقل ؟ . 

ومن المسائل الختلف عليها : هل يجب الفسل على من غسل میت ( لأنه 

ا نجاسة شرعية ) » أو لايجب ذلك ؟ فيجرى ابن عر بى مخريح ذلك 
و عل اال : العالم إذا عل غيره ( أى الجاهل وهو الميت ) 


٥٥۹ - ۵۵۷ ص‎ | < ET (۱) 

(۲) راجع : حیح الترمذی ج ۱ ص ۱۸۵ وان سعد <۳ق اص ۱۵۵ 
س ۰| و ۱۷۵۹ س ۰۲۵ < ه ص 5م س ۱۱ ٠‏ وال بالنفى فى هذه السألة لم 
يصدر دون ملاحظة وجبة النظر الفارسية إلى جثة امت » وقد حارما الإسلام 
( انظر : 4۸.3 383 111 20166  )‏ ولكن الفزالی بری استحباب الوضوء 
فى مثل هذه الأحوال ( انظر الاحياء ١‏ ص ۱۳۵ س ۸ ) وهولم يعرف أسباب 
الرفض عن فقيه أقدم وأ كثر خيرة بالعادات الفارسية . 


— بالا س 


وطهره من الجبل ما حصل له من ال ( وهذا هو الفسل ) » فان كان علمه وهو 
يعتقد أنه تلق عامه من الله وأن لله هو الم مثل قوله : » الرحمن عم القران 3۹ 
فلا غسل عايه » فان الله هو الغاسل اذلك الجاغل من عامه بما عامه الله على لسان 
هذا الشيخ ؛ وإ نكان الغاسل ( أى الحم ) عامه بنفسه » وغاب فى حال تعليمه 
عن شبود ر به أنه معامه على لسانه » وجب علية الغسل من تلك الغفلة الت حالت 
ينه و بين الحضور مع ر به فى ذلك الم ٩‏ . | 

وفى الحديث ‏ وتتناول الحديث أيضاً طريقة الصوفية ف التأويل ”0‏ الذى 
بحرم على المرأة أن تنطلق إلى اج دون إذن زوجها » يحد ابن عر بى تعييراً 
عن أن النفس ( والقاعدة عنده أن المرأة رمز للنفس » أنظر فما سبق ) لامجوز 
لما من ذاتها النظر إلى معرفة الله دون إذن من الشرع أو العقل . ويإزاء ذلك 
يفسر » على وجه متعارض تقريباً مع ماتقدم » الحديث : « سفر المرأة مع عبدها 
ضيعة » » فيرى أن النفس فى نظرها إلى معرفة الله لايجوز أن نستسلر إلى مجرد 
العقل ( لأن العقل من عبیدهاا؟؟ ) . ۱ 

وقد استطعنا أن نلاحظ ما سبق أن ابن عر بى كغيرهمن المؤولين والرمز بین 
فى غير الدوائر الإسلامية » وحسبنا أن نذكر فيلون الأب الأصل للتأويل - 


0۲۵ - ۵۲۱ فتوحات + ۱ ص‎ )١( 

(۲) ألف اللغوی المشهور : مجد الدين الفیروزابانی » صاحب القاموس 
(التوفی سنة ۸۱۷ ه  ١414‏ م) شرحاً على جزء من البخاری » وم يتاق بالقبول 
لاصطناعه فيه أفكار «الفتوحات المكية» » الى وجدت فى ذلك الوقت » على عبد 
الفبروزابانی » مدخلا إلى جنوبى الجزيرة العرية . انظر مقدمة القسطلانى على 
شر ح البخارى ج ١‏ ص ٥١‏ » وفى علاقة الفيروزاباذى بنظريات ابن عربى راجع 
نيكلسن فى : Journ. Roy. AS. Soc 1600, 812 ult. ff.‏ 

(۳) فتوحات ج ١‏ ص ۷۳۷ - ۷۳۸ 


— ۳۱/۲ سب 


دك عم مات واسیاب اشضاقية لیست فة اغراه فى بعش الاحبان ۲ 6 
من أجل تفسيراته البعيدة المزع » الخالفة للوضع » التی يبنيها على طريقة 
« الاعتبار ۳ . ومن السهل أن مهتدی المرء إل أنه فی تفسير شرائع الحج 
وعاداته المتعلقة حبل عرفات لابقصر من عنان غوصه على الصلات العميقة التفکیر 
بين العم والعرفة "۳ ( عرفة : معرفة ) . 

وكذلك الغزالى لم يقنع با يقنم به علماء الفقه من فپم ظاهرى للنشريع » 
مش ها الظاهر سب » « الفافلین القبلین على الدنیا » ۳۱ . بيد أنه لایشم 
معنى الرمر والاشارة فى أوامر الشرع وأحكامه ؛ بل هو تحنب کل محاولة لنجاوز 
الواقعية السوية التامة لمراسم والبادات""* . وهو يعترف بأن العقل لايهتدى 


(۱) وهو ری فى فصوص الک ( القص ۵ موسی ۰ <؟ ص ۲۹۰ ) أن 
السين فى لفظ : سجن » زائدة على مادة : حن عمنى : أخنى ۰ دساق اشحوری 
صوراً من التلاعب بوجوه الاشتقاق فى کشف المحوب (ترجة نکاسن) ص ۳۲۷ 

(۲) وقد بلغ الذروة فى الاعتبار بری الخار فى الحج > وعدد ارات الستعملة 
فى ذلك . ( < ٩‏ ص ۷۲۰ وما بعدها ) . 

(۳) فتوحات + ١‏ ص ۷۱۲ 

(ع) احیاء < ٩‏ ص ۲۲۹ س ۱۵ ۰ وانظر جع ص ٩۲‏ س ۱۱ : ( نعم 
الفقيه لایقدر على تفخم الأمر فى هذه الأمور لأنه مسکین ”إلى باصلاح العوام الذين 
تقرب درجتهم من درجة الأنعام وم مغموسون فى ظامات ال » . 

(ه) حقآ يضع اافزالی نصب عينه كا يذكر فى الإحياء تسکراراً عند کل 
مناسبة - وجمة النظر إلى « العاملة » فقط فى هذا الكتاب » ويستبعد المكاشفة 
وأسرار القلب أساسياً . ( انظر الفرق فى ذلك <۳ ص ۳٠٠‏ ) » وان لم ستطع 
دائماً العدول عن ذلك ( على الأخص فى حث وجوب الشكر لله : « تغاغلنا فى مار 
المكاشفة فانقيض العنان » < ٤‏ ص وس ١١‏ من أسفل » وق حدثه عن معنى 
صيغة الشم‌ادة وعلاقة ذلك بالثقة بالله ص ۲۳۳ وما بعدها » وفى نظريةالحجب < 


ست A‏ سب 


إلى معان بعض أعمال اج 2( فإن بن الصفا ارو ی 
للطبع فما ولا اهتداء لعقل إلى معانیها » فلا يكون فى الإقدام عليها باعث إلا 
الأمر الجرد وقصد الامتثال للأمر من حيث إنه أمر واجب الاتباع فقط » وفيه 
عزل للعقل عن تصرفه » وصرف النفس والطبع عن محل أنسه 3 فان کل ما أدرك 
العقل معناه مال الطبع له ميلا » فیکون ذلك الیل معيتاً للأمر و باعثا معه على 
الفعل » فلا یکاد يظبر به کال الرق والانقیاد » . و بهذا حصل تزكية الفوی ؛ 
ومحر بر معنی الاعتراف بالوحدانية فى علاقته بالوئوق بال . ۱ 

وهو بريد أن وجه عماء الأخرة إلى « الأسرار » الأخلاقية المرتبطة 
بالشر بعة الى تزیدها تروة » وسمواً ؟ و یقدم موذجا موضحاً لذلك تس 
الصیام . فإن التخلق الباطنی بالتشر , یم انظاهری هو الب النی ینبنی الوصول 


ع الج ای أثارها فى مشكاة الأنوار ۰ م ص ۳۸۶( > وهو ری غا دسم نه أن يتعرض 
لذلك أيضا فى بعض الأحيان ( کا فى < ١‏ ص ۸۳ س ۱۰ من أسفلل » + ۳ ص ۲۱ 

س ۱۰) . ولكنه 42 ذلك فى كتب صوفية حاص فى مسائل ,تقول هنا عنما نها 
حرج بالكلية عن دارة البحث والمناقشة » ورعا كان جانب من ذلك قبل تأليفه 
کتاب الإحياء > مثل محثه فى المعنى العميق للقدر الإلحى ( الذی منع من إفشائه 
< 4 ص كم س ۱۱ من أسفل » ص ۲۳۹ س ۵ من أسفل > ص ۳۵۱ س ٩‏ 
وانظر : ۷۱۱396 ا ی و المءنى | حقة یقی لار وح ( انظر صفحة ۾ 
من هذا الكتاب ) والتشبه باه » + ٤‏ ص ۲۹۳ ۰ وإدراك القيقة الى تعد 
معرفتها غاية علوم المكاشفات وأسرار هذا الم ای لا مجوز أن تسطر فى كتاب 
( انظر + ٤‏ ص ۱۳۵ س ۱۲ من أسفل ) . ۱ 

(۱) احیاء + اص ۲۵۲ ۲۵۰۰ س ۸ ( ری امار ) » .ولکنه اول فى 
الوضع الأخير ذکر حكة معقولة للسعى 


۱۸ مذاهب 


نت ۳۷6 سب 


إليه من القشر"؟ » « للوصول إلى لب القشر » . فإذاً قد ظهر أن لكل عبادة 
ظاهراً وباطنا » وقشراً وبا » ولقشورها درجات » ولكل درجة طبقات . 
فإليك الليرة الان فى أن تقنم بالقشر عن اللباب » أو تتحيز إلى غار أرباب 
الأ ¢ . 
* تنك ين 

تحمل وجهات النظر » التى ينحو ابن عربى فى ضونها بأحكام الشر يعةمنحى 
الإشارة والرمز » على افتراض أنه لا يأخذ بنصيب من مذهب العرفانيين 
( الغنوصيين7" ) الإسلاميين وغير الاسلامیین ؛ ذلك الذهب الذى يفقد به 
النشريع الرس ی كل أهمية عند من وقفوا حياتهم على الله » بعد الوصول إلى المعرفة 
الإلمية الباطنية . 

وإن ابن عربى ليأخذ مقاماً إجابياً فى دائرة حركة البحث الفقپی النشر يعى 
فى الإسلام » وینتظر من حيث هو ظاهرى فى سك الجناح الأقصى والأشد 
مغالاة فى مدرسة النقل والرواية . وهو يدلى فى كتبه بشهادة لاتقبل الشك على 
رفضه عنتهى الحسم مذهب الإباحة . أى التحلل من الشرع » الذى هو ظاهرة 
هامة مقترنة بالإدراك الدينى عند فرق مختلفة من الصوفية ؛ وذلك حيث ی كد 
٠‏ (۱) هذه الاصطلاحات التفقة مع وجهات النظر الصوفة » والكثيرة الورود 
فى كتب التصوف ( راجع : الرد عی الباطنية ص ۳۷ تعليق رقم ٩‏ ) يستعملها 
الغزالى بكثرة فائقة . وأ كتف بالاحالة خصوصاً على الاحیاء ج م ص ۳۷۹( علاقة 
العلوم بعضها ببعض » وبالسلوك الخلقى ) » < ۽ ص ۲۳۳ ( مراتب الکال فى أداء 
الشپادة : لب » لب اللب » قشر » قشر القشر ) > ص ۲۳۸ س ٠١‏ من أسفل. 
( الرد على من عرفون من مقامات الدين القشورفقط ولايعقلون شیثا من اللب ) . 
- واازخشری یستعمل هذين اللفظین خارج نطاق التصوف ( کشاف ف الآية 4٩‏ 
من سورة هود < ۱ ص 8۳ ). 

(۲) احیاء < ۱ ص ۲۲۷ . 

Vorlesungen 167 : انظر‎ )۳( 


— ۵ — 


عن د كل مناسبة أهمية الشرع » أى الأحكام وال شريعات الدينية فى ضوء القرآن 
والسنة » من حيث إنه منظ مدر للحياة . وهو بحث صاحبه فى الطريق بقوة - 
فى وصية له - على طلب عل الشريمة « فإنك لن تلم حدود الله . ٠٠‏ إلا أن تم 
عم الشريمة 0 ؛ « لأنه ( عل الشريعة ) الل العام الذى يم جیم أحوال 
الاس 2” € وفى ضوء ماذ کر لایسمح ابن عر بی إلا للفقيه اراسخ فى العم 
بتعليمه دقائق التفاصيل المتعبد بها فى أعمال العبادة » مثل كيفية ار كعات وعددها 
فى الصلاة الخ . 

کذاك فى تفسيره الصوف يعلن ابن عربى عن موقفه حيث يرفض إنكار 
بعض من يتعلق بأهداف الصوفية للتشريم ؛ و 2 فى مناسبة الأبة ۲۹ من 
سورة الأعراف » مراتب الفناء » و يذكر أن أسماها هو الفناء فى الذات » وهو 
الانطاس بالكلية فى حقيقة الألوهية » والامتناع عن إثبات الأنية » والاثنينية » 
ويشترط لذلك أن « لايتزندق ( العارف ) بالإباحة وترك الطاعة©؟ » 


ومبذه المعرفة وحدها » أى المعرفة المقتنعة بضرورة محقيق الشرع » تزداد مزاولة 
الشرع قيمة » وتنسع مضموناً ونطاقاً » تبعاً للترق فى مسالك المعرفة الصوفية ؛ 
بيد أن ابن عربى فى ذلك » إذ يصل فى عده إلى الراتب العليا» بدو أنه قد 
وقع فى تعارض مع مبدئه الأساسى”** . وذلك أنه فى مناسبة الآبة 4 من سورة 


(۱) فتوحات ج غ ص 2۷۲ س ۱۲ من أسفل 

(۲) فتوحات + ع ص 4۷۰ س ۱۲ 

(۳) فتوحات + ۱ ص ۱۱۷ 

(4) فتوحات + ۲ ص 1 

(٭) لم یتعارض ابن عرق فى شىء » بل غفل للؤاف عن إدراك مراده فمو 
إذ يقرر أن الصلاة الظاهرة البدنية هی أولى مراتب الصلاة يقرر أيضاً - کا فى 
بقية عبارته ‏ أن هذه الصلاة الظاهرة لا تنتهى ولا تنقطع إلا بظهور الوت .مسد 


ام — 


المتكبوت برجم إلى ذکر مراتب الكال التى يتوصل إليها بالکشف والهام 
الصوفى ءلبیان تأثير التحلى المطرد فى معنى الصلاة الظاهرة ودلالتها . فمذه المراتب 
تبدأ بالصلاة البدنية » ثم صلاة النةس" بانلضوع واللمشوع » ثم صلاة ال 
بالحضور والمراقبة » ثم صلاة السر بالمناجاة والمكالمة » ثم صلاة الروح بالمشاهدة 
والمعاينة » ثم صلاة انلفاء بالمناغاة والملاطفة . هذه ستة مقامات ما امقام السابع فلا 
صلاة فيه ؛ إذ فيه يصل السالك إلى مقام الحبة الصرفة والفناء فى عين الوحدة . 
وكا كان نہابة الصلاة الظاهرة وانقطاعها بظهور الموت الذى هو ظاهر الیقین ۴۳۱ » 
فكذلك اتتباء الصلاة المقيقية2*7 بالفناء المطلق الذي هو حق اليقين” "۳ . وهنا 
إذاً يحصل الاعتراف بعدم أهمية أعمال العبادة الظاهرة بالنسبة إلى أ کل مقامات 
المرفة » كا حصل الاعتراف ترق هذه الأعمال فى مسالك الروحانية طبقاً 
قامات الكل السالفة الذ کر . 


ومن قبل ابن عر بى صرح الفيلسوف : ابن سينا » ما يشبه ذلك فى وله 


وقیام الراتب الأخرى لاصلاة أو اتتفاؤها لا علاقة له بالصلاة الظاهرة . فقد تتحقق 
الصلاة الحقيقية وهی أعلى المراتب إلى جانب الصلاة الظاهرة وقد تنتفى كذلك . 

Jacob, Tuerkische Bibliothek IX 60 : راجع‎ (۱) 

(۲) يعبر عن الوت باليقين : « واعبد ربك حتى يأتيك اليقين » ( الآية ٩٩‏ 
من سورة الحجر ) » جاءه القين : مات ( ابن سعد + م ق ۱ ص ۲۸۵ س ۲۷ » 
مجاری : کتاب التعبير رقم 5 

6 فلا علاقة بين انقطاع الصلاة الحقيقية والصلاة الظاهرة كا وم الؤلف » 
ولاحظ ما ذكر فى تعليقنا السابق . 

)۳( انظر : 170 «وغؤصدوه0:1؟ ۰ وانظر ا £ البقين فى الاحياء 
< اص 66 > عوارف العارف E‏ » الباب الثای والستون ( ج4 
ص. ع ۲ع ) . 


ست ۳۱/۷ سب 


الصوفية ( فى ماهية الصلاة ) "۴۳ . فهو ينقل العبادة » مع ر بطبا بمراتب النفس 
اللختلفة » من الأداء ' الجسمانى الظاهر الی التعيد.الروحانى الباطن . فعلى حين 
تتناسب الصلاة البدنية الظاهرة - المؤداة بأعضاء الجسم ف هیثات مرسومة » 
وأوقات معلومة ‏ مع المراتب الدنيا للنفوس » وتكفل تمییز الناس من البهائم » 
تتحقق الاهية المقيقية للصلاة الباطنية الروحانية فى مشاببة النفس الناطقة للا رواح 
العلوية » والعبودية الدأئمة ( غير المر بوطة بالأوقات والأزمان ) لفكرة الألوهية » 
مع رجاء الثواب الق .ومبذا المعنى فقط تسمى الصلاة « عاد الان » » من 
حيث هى تطهير لنفس الانسانية من وساوس الشیطان » وشهوات البدن » وجرد 
عن الاغراض الدنيوية . وهی طاعة للسبب الأول ( العقل ) » ومشاهدة للحق 
( الألوهية ) بالقلب الصافى والتفس الجردة عن الأمانى . ومثل هذه الصلاة فقط 
هی التى میت فى حدیث للرسول [ صلی الله عليه وسل ] : مناجاة لله . 

فالصلاة تحصل بالاعضاء البدنية » والأركان المسية » وهی على هذا الوجه 
يمكن فقط أن تكون ماهيتها محدودة بالزمان والمكان . أما الصلاة الباطنية 
الحقيقية فعی مشاهدة الحق » وحب" الله وعرفانه بالنفس, الجردة » وعلمه على نحو 
يفيض بالأنوار القدسية فى النفس الناطقة » دون جهد بدنى » ولا أداء للفروض 
مر وكا ا الأغداد اة وار اال ا اة ء 

هذا هو مايسميه ابن سينا : « التعبد اروحانی »۳۳ » ویسمیه مفكرون 
آخرون : « سك العقل وکات یعرف « اخوان الصفاء » فرقا يق 
Traités 5 d’ Avicenne, ed. Mehren (Leide 1894) 28-43‏ 

(۲) فى الكتاب السابق ص 4۱ 

(۳) كتاب حقيقة النفس ص 5 تعليق ‏ » وراجع ترجمة أنى حيان التوحيدى 
( ياقوت شر مارجلیوث + ه ص ۲۸۲ س ۲ ) : و الحج العقلى » فى مقابل : 
2 اج الشرعی » 1 


مت ۳۱/۸ سب 


العبادة الشرعية والعبادة الا ع( یک بين القر بان الشرعى والقر بان قاس © 
ویستدعی هذا إلى الذهن فكرة : القربان المقلى التى يقول مها أهل الحكة 
357 

الهرمسية ۰ 

حقاً أعلن ابن سينا فى ختام محثه حذیره للقارىء العاقل الذى يشهد فى 
نفسه هذه الموهبة السامية من أن يفشى هذا السر الذی هو صلة قائمة بینه و بين 
خالقه غسب . ويولع ابن سينا أيضاً فيا عدا ذلك بالتنقيب عن مثل هذه 
الأسرار الدقيقة التى ینبنی أخذها بالحذر 7" . والمبدأ الذى يقرره هو وابن عر بى 
وهو رتيب الصلاة على درحات تنمپی أخیرا باح من الصلاة » المؤدى إل 

: ا د“ أ وسو ل و ا 

رفع مراسيم العبادة الظاهرة” هوی واقع الأمر رأى” کر ممثلوه فى مذاهب 
الصوفية . وهاهوذا الصوفی امحسافظ من صوفية القرن الثالث عشر الیلادی : 
شهاب الدين السهروردى » الذى يتابع مسالك القشيرى” فى اطراد تأ كيد هذا 
لدا ' أن الرندقة هی معارضتة الشر يعة بالقيقة ۴۳ » سوق غدلة عنيفة على 
بعض الصوفية الذين يذهبون إلى عدم الحاجة إلى الصلاة إذا حصل ذکر الله . 
#% و 

(۱) إخوان الصفاء جع ص ۲۷۳ س ۱۱ وما بعده . 

(۲) إخوان الصفاء + ع ص ۲۷۹ س ٩‏ أسفل 

Kroll, Lehren des Hermes Trismegistos 329 f. : انظر‎ )۳( 

وانظر : الصلاة العقلية فى : 

Oriens christianus. N.S. IV (1914) 116 nr 51 

03 مثلا فى : الاشارات والتتیمهات 0 نشر قور حده ص ۲۳۲۲ 

(چ) انظر فى تفنيد هذا الوم الذى وقع فيه الؤلف تعلیقنا السابق ص ۲۷۵ . 

(ه) انظر : 176 vorlesungen‏ 

)1( عوارف العارف : اباب الثااث ( < أ ص ٦۸‏ ( والساب التاسع 
(ج ١‏ ص ۲۱۲)» والباب الثالث والستون ( ج ۽ ص 4۸۱ ) » وعلى الأخص أيضاً 
فى الباب السادس والخسين ( جع ص ۱۰6 ) . 

)۷( عوارف العارف » الباب الثامن والثلائون ( + ٣‏ ص ۱۵۲ ) 


— ۷۹ — 


أخذنا تفسير ابن عربى تموذجا لطرق التفسير عند متصوفة الإسلام . 
وما عرفناه عن طر يقه بسری حكه على جميع أدب التفسير الصوفى . فعلى حين 
يصدر ممثلو هذا التفسير عن أن عالم أفكارم الصوفية ينبغى أن يكون کامناً فى 
الكتاب العزيزء من حيث إن هذه الأفكار هى جاع الإسلام الفبوم على 
وجبه الصحيح » نعط الآية القرآئية الواحدة فى قوالب وصور مختلفة ( على 
ضوء الوجوه والقراءات » انظر ص ۸4 - ۸۵) » لتنقاد لأرائهم وأفكارم » 
« فنى القرآن عل الأولين والآخرين لمن فتحت بصيرته E‏ فلا الواحدة 
تشتمل بألفاظ قصيرة يسيرة على حقائق كثيرة العدد » بنبغى سبر أغوارها إلى 
جانب معناها الظاهر » و يمكن الاعتاد فى هذه الوجهة من النظر على أقوال قدعة » 
وضعت منذ بدء النزعات الصوفية فى تلك الدوائر » ككثير غيرها من الأحاديث 
والأثار الشائعة فى الأدب الصوف 9" . 

وقد سبق ( ص 556 ) ذ کر تمدح على بأنه لو کلف الفاتحة لحمل منها 
سبعين وقرا . وعلی تقدم الزمان ازداد مقدار مایتحمله النص القدس من علوم 
إلى مالانهاية له 7" . وفى ذلك یقول أحد متأخرى الصوفية : « لكل آبة ستون 
ألف فهم » وما بق من فہمما أ كثر » » وم یکتف آخر بذلك فقال : «القرآن حوی 
سبعة وسبعين ألف عل ومائتى عل » إذ كل كلة عل ثم يتضاعف ذلك أر بعة 

أضعاف » إذ لكل كلة ظاهر وباطن وحد ومطلع 7 الخ » . والتصوفون فى 
الأجيال اللاحقة بریدون بطبيعة الحال ألا يقفوا فيا يطمحون إليه من غوص 
(۱) إحياء ج۳ ص ممم » جع ص ۳۳۱ ( منسوباً إلى ابن مسعود ) . 
(۲) راجع XXII 31 f.‏ 24 
(۳) ذکر عن تفسير لأحد الغارية أنه خصص ۰ه جزءا لشرح الابة ۲۱ من 
سورة الذاريات ( لباب الألباب للعوفى » نشر راون » لندن ۱۵۹۰5 ص۲۸س۱۰) 
(£) إحياء < ۱ ص ۲۷ 


۰ سد 


وتعمق وراء أسلافهم . حت من قبيل البالغة أن محكى الشعرانی عن أستاذه علي 
الحواص ‏ أنه قال عن : ی پستجرج من سورة الفانحة وحدها 
مالابقل عن ۲۰۹5۹۵ ع ٠‏ بيك أ هذا القدح الذى لیس فریدا من وعه » 
والذى سبدو أنه منحول فقط على على انخواص من مر بده العحب به احاب 
ا لحب والعاطفة » يمكن على الأقل أن يقوم شاهداً على تصور المريدين من أهل 
التصوف أن فيض التفسير الصوف للقرآن لا ینتهی إلى شاطیء . 
وير بط بعضهم أفكاره» لا بلجل المركبة تركيباً متصل المعنى سب » بل 
یشتفل أا وسائل باطتية سرية » وعل ارتباطات ين الروف والاعداد 
( على ا الحروف ) ؛ حیث يستخلص من ذلك تاج صوفية ° + وم 
لا يتميزون فى ذلك عن الباطنية ۳۳" واطروفية الذين بزاولون مثل هذه الأعمال 
الفنية من عل رفون الروت 5 أن الاين الحدق الهد عل الأخمن فى 
(۱) الدرر النثورة فى زبد العلوم الشهورة للشعرافى (تشرسميث 6 )۱٩۱‏ ص ٩۲‏ 
حصلت مزاواته كثيراً أيضاً فى دوائر غير اأتصوفة ) انظر 
XXVI 782 ff. : Brockelmaun I 414 nr. 15‏ 20116 ) 
بل إن الفيلسوف ابن سينا تعمق فى أنظار حول ترتيب الهروف ورإطا 
- على نحو یذ کر بطريقة إخوان الصفاء ‏ ربطاً باطنباً بترتيب مراتب الفيض 
الأفلاطونية الحديئة . وذلك فى رسالته الى قدمما إلى أحد الأمراء هدية عناسبة 
عيد النيروز : رسالة فى معای الحروف امحائة ( = روكلان ج ص 404 رتم 
۷ وطبءت فى تسع رسائل » استانبول ۱۲۹۸ ص ٩۷ - ٩۲‏ ) ولا تفضلها 
أنظار ابن عری الشابة لها . 
(۳) راجع المواضع للد رة فى الرد على الباطنية ص ١ه‏ » ويوجد كثير عن 
ذلك ا آسرار الباطنية لاسماعيل البسق ( مخطوطات جرفینی » ملاو » 


لوحة ۲۲ ب ) فلا تست نستخرج نظريات معقدة من الم الوسطى والدال الختامية فى 
اسم : د » كا من عدد حروفه الأربعة . 


سب ۲۸۷ د 


أوائل ظبورهم »کانوا يستخرجون أيضاً کشفا عوطا بالأسرار من مثل هذه 
الارتباطات . كذل ك كان محبّب إلى غير من يقصدون إلى التصوف مباشرة أن 
يستخرجوا فى نظرم إلى القرآن تاح من ارتباطات المروف وعلاقانها بعضها 
ببعض » وهاهو ذا الشاعر الصوفی الفارسى : سنانى ( التوفی سنة ۱۱۳۱ م ) ينظر 
- والظاهر أنه ليس أول من فعل ذلك - إلى المقيقة الثابتة » من أن النص 
القرآنى يبدأ حرف الباء ( ہے الله ) وينتهى حرف السين ( والناس ) » فيقرن 
بذلك فكرة أن الحكة من ذلك هى التعبير عن معنى الكلمة المركبة من هذین 
اطرفین : « بس » عمق : کی وحسب ؛ أى أن القران هو الدلیل امادی 


هق 
وحده فى سان الدبن وشرعته . 


0-0 من ذلك يذهب استخراج 7 2 حروف الكتابة 
منها حرف يليه 1 ؛ ومع ذلك بحذف أحد هذه 0 الجسة 
فى الكتابة ( أحد الواوين » إذ يكتب داود ) وفوق هذا بتحد أول الاسم وا 
(د). . وعلى النقيض من ذلك يتركب الاسم العربى المسكتوب للنبى عمد | صل الله 
عليه وسل ] » وكثير من أسمائه الرادفة ( مصطنی » طه الخ )» من حروف أ كثرها 
پرتبط بعضه ببعض مع مايليه من الحروف » على حين للنبی د | صلى الله عليه 
وسل ] من ناحية أخرى أسماء ( مثل أحمد ) تشتمل عل ىكلا النوعينمن المروف . 
فلا بد أن يكون لذلك دلالة آعق ٠‏ وابن عربی ر بط بذلك تناج لعلاقة هذبن 
انبیین بالعالم انحسوس » والعالم المعقول » وصلتهما مبذين العالمين » أو اتقطاع 
ا 

(۱) حيث يهول : 
أوال وآخر قرآن بچ با آمد وسين عق إندر رام دن رهير رتو قرآنٍ لبس 

(ذكر اعد آخر سورة من تقسیر عسين ق )+ 

(۲) فصوص ال » الفص السابع عشير ( + ۴ ص و7١‏ ) 


— ۲۸۲ — 


بید آننا لا رید هنا أن توف | بت من ذلاك فى أعماق هذه الطرق من 
تفسيرم » لأنها تبعد فعلا عن نطاق بحثنا » إذ ۸ تبلغ علاقتها بدائرة التفسیر 
من القوة مثل علاقتها بالتنقيب عن الأسرار العرفانية ( الغنوصية ) المستقلة 
عن النصوص . 

وعلى خلاف ذلك رید أن نضيف إلى باذ تمسق الآن 
ظاهرة عرفنا مثلپا من قبل فى تقر برنا لتفسير المعتزلة . تلك هى تحر يف النصوص 
بقصدأن کون سنداً للا نظار الصوفية الأساسية . ومثل هذه الاعمال المتعسفة 
العنيفة التى محصل إجراؤها على النصوص » كثيراً ماتوحى إلى النفس بأن الغرض 
يكرا ]عا هو إجراء تمر ينات دة الذكاء العقلى المضحكة ,أ كثر من تفسير 
الكتاب بقصد جاد قوع. 


ونسوق مثلا لذلك » القراءة الصادرة عن دائرة الصوفية 5 للایة 1 من 


)م تصدر هذه القراءة عن الصوفية كا زعم » بل هىقراءة ی السمال » وقال 
ان عطية هی قراءة قوم من أهل السنة . وه مجعلون «کل » فى هذه الحالة مبتداً 
ی ه : خلقناه در » فتدل حينئذ كا فى القراءة التواترة على أن كل شىء مخلوق 
هدر . وقد منع الأ كثرون أن بجعل جلة خلقناه صفة ويحمل الخير مدر على معنى : 
کل شى» لوق لنا فهو بقدر » وان م تلف اختلافاً بعيداً عن المعنى الأول » 
واحتحوا لذلك بأن اختلاف العی بين القراءات وان كان طفيفاً غير جائز لأن 
الأصل توافق‌القراءات . فا بالك إذاً عا ذكره المؤلف من معنى مستذكر. نعم يؤخذ 
هذا الهنی من كلام النابلدى فى شرح الفصوص توضيحاً لكلام ابن عرف » ولکن 
ذلك ليس مقصوداً منه التفسير بالعنی الدقيق بل جرد الاستئناس بظاهر التركيب 
اللفظى » وهذه شنشنة الصوفية » وكثيراً مايتورطون بذللك فى امهام معان غير 
مقصودة . وليس النابلسى على کل حال من يعتد بهم فى تفسير القرآن وفهمه . 

وهاهوذا السروطى يقول : « وأما كلام الصوفية فى القرآن فليس بتفسير 
قال ابن الصلاح فى فتاوبه وجدت عن الإمام أبى الحسن الواحدى المفسر أنه قال = 


سب ۲۸۳ — 


سورة القمر » فهم یرون على القراءة الشهورة : « إنا کل" شىء خلقناه بقدر » 
هذه القراءة : « انا کل شىء » برفم :کل » على محل یک 
ونحن خلقنا كل شىء بقدر » وف هذا حصل التعییرعن التوحيد الجوهرى 
ين الله والعالم : فبو [ سبحانه ] عين الأشياء ٩۳‏ . 

كذلك ينقبون عن آيات من القرآن لإحقاق تمر يناتهم الصوفية الخاصة على 
وجه يطابق الدين . فهم یعتادون » لاستدلال على شرعية ماسم الذ کر الق 
يقيمونها ( مع إغفال التحذيرات الواردة فى ذلك کا فى الآبة 6 من سورة 
الاعراف : واذ کر ربك ی فك نضرعا وشیفة ودون اهر من الول بالفدو 
والاصال ) أن بسوقوا عدداً من الایات القرآئية التى نحث على التفكر ف الله » 
مع التتصیص على لفظ : الذ كر » الصريح التعبیر عن هذا التفکر » مثل : « يأيها 
الذين آمنوا اذ کروا اللّه كثيراً » ( فى الاية 4۱ من سورة الأحزاب ) . ونستخدم 
فى ذلك على وجه اللخصوص الابات التى يقرن فيها لفظ الذكر باسم الله « واذ كر 
ار ( الآية ۸ من سورة المزمل » وانظر الاية ١١‏ من 
سورة الأعلى : « وذکراسے ر به فصلى » ) ؛ أو الآيات التى تقطم بالكلية عن 
سياقها » مثل : « قل الله ثم ذرم فى خوضهم يلعبون » (فى الآية ٩۱‏ مس 
سورة الانعام ) . 

بمثل هذه الایات القرائية » ولا سما ال ذكورة أخيراً » حتج الصوفية 
للا کثار من تردید اسم « الله » الذى بزاواونه أيضاً فى صوامعهم وخلواتهم 
حصنف أبو عبد الرحمن السامی حقائق التفسیر فان كان قد اعتقد أن ذلك تفسبر 
فقد کفر » ؛ كا نقل السیوطی عن النستی فى عقائده : «النصوص عى ظاهرها 
والعدول عنما إلى معان يدعبها أهل الباطن إلاد » انظر الاتقان » أول فصل من 
النوع الثامن والسبعين . 

(۱) مأخوذ من عبارة عبد الغنی النابلبى فى شرح فصوص الحسكم + ۲ ص ۵۲ . 


مب ۳۸6 سس 


و مک المترجمون لياة الصوفية أن آبا سعيد بن أبى اللير » الصوفى الشهور باتصاله 
بان سینا» اعتكف فى احدی الزوايا ثلاث سنین ۴۳ » عند ما شرع فى ساوك 
الطريق » وقد حشا أذنيه بالقطن » وعرف عن النوم » وصار بردد دات : الله ! 
الله ! حتی استحابت أبواب الزاوية لهذا التردید ۳ . 

إلى تلك الأوامر القرآئية يرجم الصوفية | كثارم من التردید الذى هو طابع 
مز لرام E‏ » وهو داء اسم « الله » » أو الضمير البدل عنه » الذى 
تترك: فيه فى نفس الوق ت کل ثروة التفكير فى الله ( استناداً منهم فى ذلك إلى 
الایة ۲ فو سؤزة آل عتران : دالنّ لا له الا هو » ) » وهو لفظ : هو (عد الواو 
تسبيلا للفظ : هو بنتحها ) » و برون أن هذا الضمير يعبر عن أ بلغ معانى التحر بد 
تقد از هم شا ای شعاد اسر الاشان ۰ 

وجاء فى إحدى صیغ الذ کر الصوفی : « هو يا هوء لا إله إلا هو » يا من 
لاهو إلا هوء يا من لا يعل ما هو إلا هو“ » . وقد آلف محبى الدين بن عربی 
رسالة خاصة فی عمیق مضمون هذا اللفظ امحوط بالاًسرار » عنوانها: «الُْوه"*. 

)۱( لاردب أن النص الوحود بات - دون نض يقابل عليه نم : سی جح 

۰ بدلا من : سه دام 

)۳( انظر تذكرة الأولياء لاعطار نشر نکلسن < ۲ ص ۳۲۵ س ۱۳ ۰ وقد 
روى ذلك عن انى سعید نقسه . 

۳) كتب أخيراً وصفاً دقيماً لهذا العرين الصوفى : و88 ۷۰ فى : 
Ein Dhikr ber Rahmanijja ) Der Neue-Orient I 1917,210 - 21(‏ 

)+( انظر مثلا : الشعر الصوفى التركى للعسكرى › فى : 

Jacob, Tuerkisches Hilfsbuch (3. ed.) 67 

)( عوارف العارف لاسپروردی » الباب التاسع والار هون (ج ٣‏ ص 4°( 

(د) انظر برکلان ج ۱ ص ٤٤٩‏ رقم +/اء وف دلاله : هو » من حيث هو 
أعلى مراتب الذكر الصوف » انظر : ابن عطاء الله الاسکندری » مفتاح الفلاح 


< ۲ ص ۱۳۵ . 


— ۲۸۵ ب 


كذلك لا يجوز أن ماو القرآن من الاشارة إلى الأسرار الصوفية التى لانماية 
لا فى هذا الاسم الامی : « هو الذى أنزل عليك الكتاب .... وما بعلل تأويله 
إلا الله والراسخون فى العم » (فى الأبة ۷ من ور ل عمران) . فلفظ «تأو يله» 
حل إلى كلتين » وضعير الغائب التصل جمل ضيراً منفصلا مستقلا » وعلى ذلك 
يصير نی : وما بعل تأو يل هذا الإسم الذى هو « المو » إلا الل . 

وهذا النوع من الامثلة ۳۳ » بظهر أيضاً فى تناول الصوفية لألفاظ السنة 
والأثر . فقد وردفی حديث مشپور أن حداً اصلی الله عليه وسل ]| سئل ما الإعان » 
ما الإسلام » ما الإحسان ؟ وأن البی [ صلى الله عليه وسل ] فسر الإحسان على 
هذا النحو : « أن مخثى الله كأنك تراه فان كنت لا تراه فإنه براك » . فعنی 
اججلة الأخيرة حرفيا : فإن كنت فى الواقم لا تراه ؛ ولکن الصوق یفصل بین 
الننى والمن و مجمل لا خبراً لكان : ی فان كنت لا » تحققت لك رژیتهاگ 
ليحصل للصوفى بذلك ما بريد من أن النی [ صلى لله عليه وس ] أشار بذاك 
إلى مقام الفناء » والمعنى أنك إذا فنيت عن تقسك”“ فر ترها شيئا اغ 
ام ا » ووصلت إلى الوحدة مع الله . 

0 (۱) راجع ل النار + ٩‏ ص ۰ - ۲۹۱ 

(۲) انظر ما نقله السیوطی فى الاتقان ( النوع الثامن والسیعون ج ۲ 
ص ۲۱۸ فى تفسير الآبة ۲6۸ من سورة البقرة ) . 

(۳) ومثل هذا الفصل رد أيضا خارح دوائر الصوفية فى نصوص غير ذات 
أهمية . كا فى فصل كلمة : « لا » فى الآبة ٩۳‏ من سورة النحل « و معلون لله 
ما یکرهون ونصف ألستتهم الكذب أن لهم الحسنى لاجرم أن لمم انار وأنهم 
مفرطون » » حيث يقول الفزالی فى ذلك ( إحياء ج ١‏ ص ۲۱۰ س ۱۷) : 
« وقف بعض القراء على النفى تسكذبيا لم ثم ابتدأ وقال : جرم أن م النار » الخ 

(:) راجع وصف أحد الصوفية للفناء إذ بقول : « .كنا ينا فغنينا عنا فيقينا 
بلا حن 6 ذكره الغزالی فى الإحياء ج ۽ ص ۳۱۰ س ۸ 

(ه) من عبارة ان السبکی فى طبقات الشافعية < ۱ ص وم 


— ۲۷۸ 
القسیزی‌ضوالیزقالدينتة 

حاولتا نی القصول السابقة آن نیون کیف عنی کل من مذهب آهل اراق 
ومذهب التصوفة أن مخضم لفظ القرآن البسيط لسلطانه . والبحث الذى رید 
أن نواصله يتناول عاملا ال هو عامل التفسير الذهبی : مصلحة الفرق الدينية . 

وعلینا آن تصق بوجه خاص : عل أی وجه أدخلت ف الترآن مستا 
الفرق التابعة زب الشيعة » ومبادمپا الاساسية المميزة ها . 

ذلك أن عماء الدين عند هذه الطائفة أا م يضنوا مهد فى سبیل أن جدوا 

مبادئهم الممية لعقيدتهم الدينية والسياسية ثابتة فى القرآن » على وجه إيجابى وجدلى 
كذلك . ومدار البحث فى ذلك بادىء ذى بدء على رفض خلافة أهل السنة » 
على اطراح هذه الخلافة والطعن فى إقامتها نحت سيادة الأسر التارخية للأمويين 
والعباسيين » ثم على تقديس عل والأئمة » أى الاعتقاد بمقامبهم الالپی » 
وخصائصمم المارقة للعادة ؛ وعلى أملهم العتدى فى رجعة الإمام المبدى الغتجب 
الذى يعيش فی انلفاء» ثم خود إل العلانية من جدید فى آخر الزمان » علی آنه 
الخلص للعالم . 

ولاییدو من أول الأمرغر يا » ولا اف للعقل فى نظر مسل صادق ال مان » 
أن القرآن يشتمل على إشارات إلى أحداث متأخرة الوقوع فى تاربخ الإسلام . 
فإن القرات يقدم نفسه بنفسه على أنه جاع الل الإلمى بالماضى والحاضر 
والمستقبل . ومن هنا کا نكلام الله احیط بكل شىء علا » مقصوداً به بادىء 
ذى بدء أن يفتح عيون الأمة المسامة » التى وه هذا الكلام إليها » لتنظر فى 
أحدائها الستقبلة ومصابرها . ۱ 


Pedrsen, Der Islam ۷ 114 : انظر‎ (۱) 


وما يعد مفهوماً بالبداهة أن يُسْند الحديث إلى القرآن لا سما فما ليس شديد 
البعد من المستقبل . وقد رأينا من قبل أن الناس وجدوا فيه تنيؤاً بإاتتصار دولة 
الروم على الفرس"* . 

ومن الاخذاث » التى هی فرب آن تکون اسلامية اة ؟ نشأه 
حزب انلوارج » الذين عرف على طائفة منهم خرجت عليه وثارت > باس : 
اطرور بة » والذین روی أن ظهورمم ولعتتهم قد حصل التعبير عنهما فى کلام اله 
قبل محقق ذلك بثلائین سنة"۳* . وقد وجد التفسير القديم إشارات إلى ذلك فى 
القرآن . فقد حكى مصعب بن سعد أنه سأل أباه عن آیتی القران (الابتین ۱۰۳- 
4 من سورة الكمف ) : « قل هل تنك بالأخسرين أعمالا * الذين ضل 
سعيهم فى المياة الدنيا وهم حسبون أنهم محسنون صنع » » هل ثم اطروربة ؟ 
فأجابه أبوه بأن هذه الاية ليست على الحرورية » بل آية أخرى هی ( الآية ۲۵ 
من سورة الرعد ) « والذين ينقضون عبد الله من بعد ميثاقه و بقطعون ما أمس الله 
به أن وصل ويفسدون فى الأرض أولئك لم اللعنة ولم سوء الدار » هؤلاء 
م المرورية”" . 


ومن ناحية أخرى » استخرج انلوارج التقدمون أيضاً من القرآن نقاط 


(») لم يكن هذا تنبؤا بل هو تصریح قطعى » انظر التعليق الذکور فى 
ص ۳۰ على كلام الؤلف فى آية:سورة الروم . 

(۱) بناء على نص نقله القسطلانى < ۱۰ ص ۲۲ ( کتاب الفعن رقم ۲۲) 
من تاریخ يعقوب إن سفیان الفسوی ( توفی سنة ۲۷۷ ه ) محمل ابن عباس الابة 
٤‏ من سورة الأحزاب على حدث واقعة الرة . 

(۲) رويت أحاديث ( خصوصاً : مخارى » استتابة المرتدين رقم -م ) عن 
إخبار النى [ صلى الله عليه وسل ] بظپور هذه الفرقة على اأصوص . 

(۳) طری جم ص ۸4 . 


يستندون لها فى خصومتهم لملّ وتصويب قتله على يد ابن ملجم”'؟ . بل كذلك 
فى الواضم التى ر با كان التفسير القدیم عل حق اذ يكن فنا انمکاسا الأحداث 
الماصرة » رأى الفسرون التأخرون أخباراً تعليمية عن أحداث الستقبل . فى 
الاية ٩‏ من سورة الححرات » بجرى الحديث عن اقتتال طائفتين : « و إن طائفتان 
من المؤمنين اقتاوا فأصلحوا بینهما» » ویبین طریق الاصلاح للمؤمنين . والتفسیر 
القديم برجع هذا البيان التعليمى إلى زاع كان اما على عهد اارسول [ صلى الله 
عليه وسلم ] بين قبلتی الأنصار للدنيتين : الأوس والزرج . بيد أن هذا ل يبد 
نی نظر التفسیر التأخر جدیراً بالتبوة نت . بل هو جد فى ذلك 
تنبؤاً سابقاً بالقتال بين حز بی على ومعاو ية 
وكا طبعت أحاديث الرسول بطابع مضاد لمذهب القائلين بحرية الإرادة » 
والنکرن بشدة سبق القضاء والقدر على وجه الإطلاق » كذل ك كان لا بد ألا 
مخ کلام الله فى القرآن من التنبؤ بلمن أولئنك الجاحدين » الذين يتمسكون فى 
المحادلات الكلامية حول معنى النصوص المقدسة » مح استخدام هذه النصوص 
نظر ياتهم الباطلة . 


(۱) انظر الملل والنحل للشهرستاق ( نشر كيرتن ) ص ٩۰‏ ۰ فالآية ۲۰۵ من 
سورة اللقرة : « ومن الناس من يعحبك قوله فى الحياة الدنيا ويشهد اله على ما فى 
قلبه وهو ألد الخصام ۾ زلت فى حق على" . وكذلك الآبة ۲۰۷ من نفس السورة : 
« ومن الناس من بشری نفسه ابتغاء مرضاة الله » لالت فى قاتل على" . 

(#) الواقع أن هذا تشریع عام لامشاحة فى ره بطريق التطبيق على كل 
ما نطبق عليه من جزئيات » فليس القصود طائفتين بعينهما خسب . والذين 
بقولون إنه ازل فى طائفتين معيتتين أو إن الراد به كذا أو كذا لايريدون مخصيص 
الآية بذلك إلا من حيث التطبيق » فهو تشريع عام من قبل ومن بعد . 

(۲) انظر . تطبر الجنان واللسان لابن حجر الهيتمى ( على هامش الصواعق 
احرقة . طبع القاهرة ۱۳۱۲ ه ) ص .غ أسفل . 


۲۸۵ — 


بقول الله [ سبحانه ] : « هو الذى حى و میت فإذا قضی أمراً ذإها يقول 
له كن فیکون * ألم تر إلى الذين مجادلون فى آيات الله أنى يصرفون * الذين 
کذوا بالكتاب و با أرسلنا به رسلنا ... » ( الایات ۷۰-۹۸ من سورة غافر ). 
وعلى ذلك يعلق عمد بن سيرين » محدث بصرى رفیع المكانة ( توفى ١١11م‏ 
م ) :« إن م تكن هذه الا ( التى تتحدث عن معاصرى النى المحادلين 
فى آيات اللہ ) نزلت فى القدرية فإنى لا أدرى فيمن نزلت » . 

كذلك مد التفسير القدى آيات معاد ية للأمويين فى القرآن ٠‏ فعلى الرغ 
من أن الأموبين فى نظر الرأى الاسلای العامكانوا معترقاً بهم ولاة شرعيين 
بحسب الواقع ۶۵0۸ 40 » سادت فى دوائر التقوى والورع دايا كراهية لمؤلاء 
الأمويين» الذين جعلوا من مقدسات الإسلام أموراً دنيوية » وباشروا مصالح 
الإسلام بأيد منغمسة فى الانيا . 

وهذا الإحساس ينعكس فى المرحلة الأولى منتفسير القرآن » الذى لم يكن 
قد وصل فى تموه بعد إلى عمل مذهی فصا الفرق والطوائف . « ألم تر إلى الذين 
بداوا نعمة الله كفراً وأحلوا قومپم دار البوار » ( الآية ۲۸ من سور راهم ) . 
نزلت هذه الآبة فى عشيرتين فاجرتين من قريش : بنى الفيرة أو بنى مخزوم » 
وقد قطم الله دابرم بوم بدر ؛ و بنى أمية » وقد متعواللی حين . ولا يأخذنا كثير 
من العجب إذا روى واحد من أسعاب على إرجاع هذه الآية إلى هاتین‌العشیرتین 
عن عمر ( طبرى جم ص ۱۳۲ س ۱۱ ) »کا لو أن هذا الإخبار حصل على لسان 
عمر ( انظر أيضاً ص ۱۳۰ س۱۹  )‏ . 

Vorlesungen 81 unten. انظر:‎ )۱( 

)۳ طری < ۲۵ فى تفسير الموضع . 

(۳) يقول البیضاوی فى تفسير الآية ( + و ص 4۲ ) : « وعن عمر وعل ثم 
الأفران من قريش بنو الغيرة وبنو أمية فأما بنو المغيرة فکفیت‌وم يوم بدر 


وأما شو أمة متعوا حقی حين @ - 


اعوج د 


ويبدو أن التفسير التالى » المعادى للأمويين » بمناسبة آية من القران » 
برجم إلى العصر القدم . وقد صارت هذه الآية إلى حد معلوم أبرز موذج لهذا 
التفسير المذهى ‏ الجدلى ؛ وهی الآبة ٠٠‏ من سورة الإسراء : « و إذ قلنا لك 
إن ر بك أحاط بالناس وما جعلنا الرؤيا التى أريناك إلا فتنة للناس والشحرة 
الملعونة فى القرآن ومخوفهم فا پزیدم إلا طغيانا كبيرا » . هذه الكلات الموحية 
بالغموض والالغاز » والتى لابرتاب الفهم الصحیح نی آنها تتناول موضوع عذاب 
الكافرين فى النار» حملتها دوائر التقوى والورع منذ عبد مبكر على معنى معاد 
لو مويق « الشحرة الملعونة فى القران » » و « الفتنة » التى تندلع بين الناس » 
و «الطفيان الكيير » » کل ذلك بلب ۳ جم إلى الفرع الأموى ۹ 1 
ولا يثير الدهشة أن نحد مفشری آسرة العباسيين » الذين پذلوا نشاطا یضار 
نشاط الأحراب الخاصمة للم » باحثين عن عنوان من القرآن لتصويب مذهبهم » 
يؤيدون هذا التفسير » و محدون بناء على ذلك » با لم من النفوذ . مدخلا 
أا ای التفسبر السنی امحافظ » وتوطیداً فیه انلات الرأی ۳ . 

والفسرون الأوفياء للسنة » الذين لم ريدوا القول بلعن شرعی صادر عن 
القرآن لأسرة حصل الاعتراف بها من الرأى العام للسامين » تمسكوا تمسكا 
شديداً بأن الراد من « الشحرة اللمونة » هى شحرة الرقوم » تلك الشجرة التى 
أوعد مپا الظالون طعاما لم » شجرة ابلحي الكربية الى يشبه طلعها دوس 
الشياطين » والت‌م 1 کلون منها فالثونمنها البطون » ثم إن هم عليها لشو با من 
جم ( الآيات ۲ - ٠۷‏ من سورة الصافات ) . وف #فسير الطبری تقم الروايات 

المؤيدة للتفسيرالأخيرفى أربع صفحات كاملة ( < ١١‏ ص 7١‏ 74)؛ على حين 


Van Vloten’ De Opkomst der Abbasiden in Chorasan 9 
وكذلك الخوارج‎ . 1. Goldizher Muh. Stud. 11 114 : انظر‎ )( 


كانوا سمون أسرة الأموبين : 9 نت اللعنة » » أغالى < ۲۰ ص ۱۰۲ . 


— ۹۱ س 


تغاضى الطبرى بالكلية عن ر بط ذلك بعداوة الأمويين » التى كانت واسعة 
الاتتشار عل عبده . 

وفى هذا الصدد نسترعی انتباهنا » من بین الروايات التى ذ كرت فى تفسير 
«الشحرة الملعونة» بالزقوم » رواية ذات صبغة خاصة . فقد رُوى أن أحد القدماء 
من ثقات المفسرين ( إبراهيم ) كان حلف بللّه لابستتنی أن هذه الشحرة هى 
شجرة الزقوم ( طبرىج ٠١‏ ص۷4 ) . فالقصود إذاً منهذا التأ کید هو مواجهة 
تلك النزعة فى التفسير على وجه ققال ٩۳‏ . 

وإلى جانب مثل هذه العلاقات المعادية للأمويين » ترز أيضاً فى دوائر 
أهل السنة منذ عمد جد مبكر محاولات إبجابية فى تأويل نصوص القرآن على 
وجه موال لعل“ . فى الابة ۷ من سورة الرعد ليد عا آنت منذر ولكل 
قوم هاد » » روى عن سعيد بن جبير ل 
الذى ۳ عليه ان عباس باه أوئق حجج الدين » أنه روى عر ابن عباس 
قال : لما نزلت : « ما انت منذر » الآبة » وضع رسول اله صلل الله عليه وسل 
يده على صدره فقال : أنا المنذر » وأومأ بيده إلى منکب على كرم الله تعالى وجهه 
فقال : أنت الحادى باعل » بك مبتدى المهتدون من بعدى7© 

5 برجم هذا إلى الاعتراف بحجية على فى العم غسب » لا إلى حقه 
وحقوق بنيه السياسية . بيد أن الناس قد بدءوا أيضاً فى عبد مبكر باستتخراج 
الأدلة الشرعية على هذه الحقوق من القرآن . ويبدوأن أول ماتمسك به مذهب 
الحزب العلوى هو الاية 6؟ من سورة الإسراء » التى تقرر على المسامين وجوب 

)۱( صرح ابن عطية فى تفسير هذه الآبة يأن « الشحرة الملعونة » لاوز 
حملها على عمان ولا معساوية ولا مر بن عبد العزیز ۰ ويبدو أنه لم يمنع حملها على 


غير ثم دن الأمو بس . (انظر: قطب الدین : تار : ا مک نر فستدفلد = دم ص (AR‏ 
(۲) طری + ۱۳ ص ۱۳ ۰ 


يوج د 


إعانة المسكين وذى الحاجة » بادئة بالكلات : « وات ذا القربى حقه » . فقد 
تقل الشيعة هذا الأمس من دائرة أداء الواجب الإنسانى إلى نطاق القانون الدولی » 
وحماوه على حقوق أسرة النى السياسية . 

وعلى رواية ساقها الطبری۳؟ عن على” بن الحسين ‏ ابنحفيد البی [[صلى الله 
عليه وسل ] - أنه أراد أن بعل رجلاً من أل الشام ( أى من أتباع بنى أمية) » 
كان غر يبا عليه بطبيعة الحال مثل هذا التطبيق للا ية » أن هذا التفسير وحده 
هو الصحيح . ولا يبعد أن مثل هذه الوجوه من تطبيق القرآن » التى استعمات 
فا ابضاً ایات آخری تتحدث عن أهل القر ی حديثاً حرك العواطف »كانت 
قو ية النشاط على ذلك العبد المبكر فى دوائر العاويين ومن يقولون بحقوقهم 
السياسية لدعم هذه القوق وتأییدها . 

وأبعد من ذلك يتغلغل الاتجاه أيضاً > مع جاوز الوقف السیامی » إلى 
استخراج مايدل على صواب تقديس على" من القرآن » وأن علياً يقف » فى مرتبة 
واحدة على وجه التقريب ؛ إلى جانب النى [ صلى الله عليه وسل ] » وفوق 
مستوى من بقى من الناس . وقد رُبطت إشارة الى ذلك منذ عبد مبكر بالاية۳۸ 
من سورة النحل : « وأقسموا له جهد آعانپم لاعت الله من عوت بل و 
عليه حا ولکن أ کثر الناس لايعامون » . وف هذا بروی قتادة ( التونی 
سنة ۱۱۷ مح ۷۳۰ ) 5 وکا ان يداف فال لأ عانن ان اب بوذا 
العراق بزعمون أن علياً مبعوث قبل بوم القيامة ويتأولون هذه الآبة » فقال 
ان عباس : « كذب أولئك » اما هذه الاية للناس عامة » ولعمرى لوكان عل“ 
مبعوثاً قبل بوم القيامة ما أتكحنا نساءه ولا قسمنا ميراثه » "۳ . فهذا الاحتجاج 
فون أن أشياع ع“ فى ذلك العبد كانوا يعتقدون أن وفاة عل“ كانت وفاة 

(۱) <+ ۱6۵ص ۰ 

(۲) طيرى < ۱6 ص 55 


— ۲۹۳ — 


ظاهربة ی وان ا جب عده من قبيل ا 


التى لا صلة لها ببعث المونى على وجه عام . 

هذه هى الخطوات الأول نحو تفسير شيعى طائنى سرعان ما أينع وأمرع 
واستوی على سوقه . ول بحر العمل فى دائرة من دوائر التفسير المذهبى على هذا 
النحو من الفهم » ويمثل نلك النتأنح المغالى فيها »كا حصل فى هذه الدائرة . 

وهناك حقيقة واقعة جب معرفتها للوصول إلى فهم هذا المذهب فما تار مخ 
كاملا : تلك هی علاقة الشيعة بالنص القرآ نی الرسمى الوجود بأیدینا »کا حصل 
جمعه وكتابته على وجه التحدید نامر فزن الخليفة عمان + هام فت با حدم الس 
الطائنى من هذا النص القرا نی » الذى تمت كتابته وساطة ذلك الغتصب للخلافة 
المكروه عند الشيعة كراهية لاخمد شا أوار ؟ وهل یعده هذا المذهب نصا 
معتمداً للوحى المی الذى أنزله الله على لسان تمد [ صلى الله عليه وسل ] ؟ 

إنه و إنكان الشيعة قد رفضوا الرأى الذى ذهبت إليه طائفة متطرفة منهم » 

من أن القرآن المأثور لاعکن ۳ الاعتراف به مصدراً للدين. سبب الك فى 
صته و راءته من الاخذ ؛ فام قد تشككوا على وجه العموم منذ ظهورهم فى 
دة صياغة النص العمانى . وم بدعون أن هذا النص الیانی » بالنسبة إلى القران 
E‏ » پشتمل عل زیادات شات 
هامة 9©, کا 0-1 أيضا » من جانب آخر » قطم هامة من القرآن 


الصحيح بالإبعاد و 0 


)۱( انظر : Vorlesungen 227 ff.‏ 
(۲) البغدادى : کتاب الفرق بين الفرق ص ۳۱۵ 
)۳( ابن حزم : الملل والتحل < ؛ ص ۱۸۲ وانظر : 
Heterodoxies of the shiites ll 0‏ و06۳ ۴۳1601880 
(ع) أخذ الجدل المسيحى إزاء الإسلام ححةالشيعة فى تزييف الق رآن,وساطة حد 


بت ۲۹۵ 


ولكن هل لديهم هم قن قرا ل يح سل من الْاخذ معترف به اعترافا 
متا يضف هق راا الس المتان ؟ 

نعم هم يفترضون وجود مثل‌هذا النص »كا “بذلت أيضا محاولات فى مجميعه . 
وقد حصلت ورُويت كا سئرى بعد - تصحيحات مذهبية متفرقة . و يسود 
الیل عند الشيعة » على وجه العموم » إلى أن القرآن السکامل الذی أنزله الله 
[سیحانه] کان أطو ل کثيرا من القران المتداول فى جميع الأيدى » ومن قرا : نهم 
أيضا . وعلى هذا فان سورة الأحزاب التی‌تشتمل عل ۷۳ آية » کانت فی النص 
اا الصحف اا لا تقل عن سورة ا الق تشتمل علی ۲۸۹ آية ؛ 
وسورة النور » التی هى الان 54 آية » كانت قبل ذلك أ كثر من مائة آية 
وسورة الححر» وآيائها ٩٩‏ » کانت تحتوی فى الأصل على ۱۹۰ اية . 

وهم فى الحق لایأنون بالأجراء الناقصة من النص ؛ و بدلاً من ذلك جاؤا 
بسور ساقطة بالكلية من القرآن العهانى » أخفتها الجاعة التى كلفها عمان بکتابته» 
عن سوء نية » فى زعمهم » إذ هی تشتمل على سید لعل . وقد نشر جارسان دی 
تاسی ۲۵۵۵ Garcin de‏ ومرزا كام بك » الأول مرة فی الحا الأسيوبة 


Journal Asiatique‏ ( ۲ ۱۸۶) ة من ٠‏ هده ا المتداولةة د ا 
سور ر ی در 


وحديئا وجدت فى مكتبة بانكيبور ( باهند ) نسخة من القرآن تشتعل » 
فضلا عن‌هذه السورة » على سورة « النورين » ( 4١‏ اة ) »وسورة آخری شيعية 
أيضاً (ذات سبع آيات) » وهی سورة الولاية » أى الوالاة على والأمة » کا تشتمل 
على تفسيرات مذهبية كثيرة فى بقية السور المشتركة . 


: حعمان » بل كذلك بالحجاج بن وسف من بعد » انظر‎ 
Das Religionsgespraech von Jerusalem, uebers. von ۷۵۱۵۵ 
(Zeitschr. fuer Kirchengeschichte XXIX 48) . 
Noeldeke Geschiehte des Qorans , 221 223: انظر‎ (۱) 


— ۲۹۵ — 


وكل هذه الزيادات الشيعية نشرها كلير تسدال W.St. Clair Tisdall‏ 
للغة الإتجليزية ۴۳ . وكل ذلك يدل على استمرار افقراض الشيعة حصول نقص 
غير قليل فى نص القرآن العمانى بالنسبة إلى المصحف الأصلى الصحيح . 

وفى العهد البکر للانشقاق الشیعی » حصل فعلا الاستدلال على الطعن فى 
القران الرسمى بالإشارة إلى تفكلك السياق من جهة المعنى فى الایات المتفرقة المتتالية 
بعضها مع بعض » ما يمكن أن يكون سببه حذف الآيات الرابطة للسياق”" . 

و نعدم من جانب الشيعة محاولات لتقديم نص قرا نى صميح » فقد شرع فى 
مثل هذه الغاولة شيعة بغداد سنة ۸۳۹۸ = ۸-۱۰۰۷ م۰ إذ قدموا نصا قرآنيا 
حميحاً فى زعمبم » على أنه مصحف عبد اه بن مسعود » الذى أ كسبه سوء معاملة 
ان مل غراطت یه له ۱ ولا مسا أن نم هل كان مدار الأمرنی 
ذلك على اختلافاتمذهبية فقط » أو على زیادات كثيرة وتغييرات بعيدة كذلك. 
وقد قضت محكة علماء الدين من أهل السنة » نحت رياسة الفقيه الشافعى الذائع 
الثبرة : آی.حامد الاسفرایبی » غ هذا الصسف بالاخراق * . 


: انظر‎ )۱( 
TheMoslem World (1613) 111 227 - 241, Shiah 20104109 to the 
Koran. 


)۳( عند فر الدن الرازى » عناسية الآيتين ١-5‏ من سورة القيامة 
( مفاتيح الغيب < ۸ ص 58؟) تنسب هذه الدعوى إلى قدماء الشعة » وفضلا عن 
النقص افترضت أيضاً زيادات تفسيرية » انظر : 

Schreiner ZDMG Lll 466 ۰ 

(۳) يعقوى نشر هو تما ص ۱۹۷ ء انظر ص ١١‏ من هذا الكتاب . 

)٤(‏ ابن السبكى : طبقات الشافعية <۳ ص +۲ ۰ ورعا اتصل بذلك کتاب 
الواحدی ( الماوفى ۱۰۷۵ ) : نفى التحریف عن الفرآن الشریف » ابن السبكى 
فى نفس الجزء ص ۲۸۰ 


س ۹ س 


ویبدو أنه لم حصل أصلا بين الشيعة اتفاق معين على علاقة نص القرآن 
الأثور بقالب من النص صحيح الطابقة فى زعمهم لكتاب الله . فل يبلغ واحد من 
النصوص التی حاولوا م جنعپا فى دائرتهم إلى اعتاد شرعی . وال كد عندهم هو 
افتراض عدم | کتمال الصحف العهانى سب . 

وما بدل أيضا عل الغموض السائد ينهم فى هذه المسألة » تلك الحقيقة الواقعة 
من أنهم من جوانب كثيرة يلقون الضغط فقط على تغيير ترتیب السور . ويقولون 
إن مصحف على وهو أقدم جمع لنصالقرآن”'2 - کتب على تعزيل القرآن”", 
أى على ترتيبه التار ى . 


وبناء على حديث صنعه الشيعة”" » رتب عل القرآن على سبع تجوعات . 


(۱) روى أن عليا آلى بيمين بعد وفاة الى [ صلى الله عليه وسم ] > لالم 
رداءه | أو ألا رتدی ردام ] حق جمع ما بين اللوحين ) انظر : ان سعد ج ٣‏ 
ق ۱ ص ٠۳۷‏ »وحمل لاشنس | انظر معاوية ص ۳۵۸ 1 هذا القسم على حفظ 
جميع القرآن ) » وقد بر بیمینه حرفيا ( انظر : كشف اليقين للحلى ۲ )١‏ » 
أما أن علا لا أبا بكر هو أو ل من جمع القرآن » فليس هذا افتراضاً شيعا سب » 
بل ورد أيضا فى روايات أهل السنة ( أسد الغابة + م ص ۲۳۵ ۰ سيوطى : إتقان » 
النوع الثامن عشمرء» نولدکه ص ۱۸۱ ) » وانظر التوفيق بين هذا وبين الرأى العام 
عند أهل السنة » عند السيوطى : اتقان » الساب الثامن والسيعون. ‏ ونجاه 
الرواية الموثوق ما عن مسعى ممر إلى ج تصوص القرآن الذى م نامز أنى بكر 
( ان سعد جم ق ۱ص ۲۰۲ | أول من جمع القرآن فى السحف | ٠‏ تولدکه 
ط وص ۱۰ »كيتانى : أنا ی + ۲ ص ۰۷۱۰ ۷۱۵) » توجسد رواية أخرى 
تقد أن القرآن یکن قد جمع عند وفاة عمر(ان سعد فى الجزء السابق ص تفه 
وقد استطاع شللى أن بأخذ مذه الرواية فى تأید نظربته : 

Festschrift Sachau 321 ff 
۰ ۱۸ راجع ابن سعد < ۲ ق ۲ ص ۱۰۱ س‎ )۲( 
Noeldeke, ZDMG 226۷111 158. : انظر فى هذا‎ )۳( 


— ۲۵۷ — 


وعلى رأس هذه اغفا ۱- سورة البقرة . ۴- سورة آل ران . ۳- سورة 
النساء . ٤‏ - سورة الماندة . ه ‏ سورة الأتعام . 1 سورة الأعراف . لال سورة 
الأنفال . ونمی» بعد رؤوس فواح كل تموعة بقية السور على "رتيب مخالف 
لترتيب الصحف المثانى » محیث تجىء مشلا فى المجموعة الأولى على الترتیب : 
سورة وسف » سورة العنکبوت » سورة الروم . سورة لقان » سورة فصلت » 
تیور الذار پات » سورة الانسان » سورةالسحدة » سورة النازعات » سورة الکو بر 
سورة الانفطار » سورة الانشقاق » سورة الاعلی » سورة البيئنة . وهكذا فى بقية 
ا جموعات . وتتنهی الأخيرة بسورتی الموذتین .ومن الفریب‌آن فاحة الكتاب 
لس طامکان فی هذا الترتیب ۳ . 

بید آنه جری ال کلام أيضاً عن ترتیب حالف للترتیب العمالی لقرآن عند 
غير العاو بين . فمن عقبة بن عامر الهنى » وهو من حابة الرسول الحتبدين » 
ومن الوالینلممان » وعمل أخيراً بحت خلافة معاو ية واليا على مصر (سنة 7۷۸م)» 
روی حاعت رأوا مصحقاً له عند ابن دمح ( التوفی سنة ۹۲۰ ) » أنه نسخ 
مخط یده » وکان ار يسا قرآنا عي موافقلترتیب الاق ( عل غير تايف 


مصحف عهان ( 3 وَأ اعتمد كتابة فت 


(۱) انظر اليعقوبى شر هوشسما < ؟ ص ۱۵۲ - ۱5 

(۲) ولیس غریبا على الاباضية من الخوارج افتراض تغبير مان کلام الله 
( انظر مارجلیوت فى : 

(The early development of Muhammedanism 38 ۰ 

ولكن هؤلاء أيضاكانوا يستمدون فى تلاوتمهم وغيرها على النص السنى للقرآن . 

۲ انظر ولاة مصر وقضاتها للكندى ندر جست ص ۳۷ س‎ (r) 

(ع) انظر وصف مصر لابن دقاق ( القسم الرابع ) ص ١١‏ س ۽ من أسفل » 
والمحاسن والأضداد شير حونبول ١‏ ص ١:4‏ س ۳ 


— AA — 


وکا يعتقد أتباع أهل السنة إلى اليوم من دمشق إلى سمرقند"؟ أن لدم 
مصاحف عهانية مزعومة فى آما كن مختلفة على أنها خلفات جديرة بالنشر يف 
فقد ارتبطت مصاحف قدعة عند الشيعة أيضاً بعقيدة أنها مکتو بة خط على . وهم 
سیون هذه اليد أيضاً مم ذلك ف کتابات © کتيرة غبر قرانية . وی ذکر 
اخ و الست نی یمن لجرا کنر من كتابه” " عن عاطفته 
اریین > أنه رأى قرآنا ' خط عل بتوارثه بيت من البيوت المتفانية فى قضية 
ا ' . و يسرد ابن عتابة ( المتوى ۱:۲۰ م ) » وهو نفسه علوی النسب » 


(۱) فما يزعم من هذه الصاحف المثانية ( 1 نسخة ) انظر . 
Casanova Mohmmed et la fin du monde ll (1913) 129 - 6‏ 
وعكن أن يناف إلى هذا ذلك لوصف التفضك لنسخة موجودة فى عراب 
السجد القدم لقلعة حمص ( وعليها آثار دماء ) مكتوبة بالخط الكوفى وجاء 
ذلك الودف فى كتاب الحقيقة والجاز لاابسی ( مخطوط فى ليزج : 701165 
nr. 745 bol. 25a‏ ( . وكان أهل حمص ۰ على عبد 0 ( سنة ۱۹۹۳ - 
وم ) زورون هذا الأثر للاستسقاء به فى القحط - . وقد بنیفی أن يضاف 
إلى ذلك أيضا ااصحف العهای ( با ثار دماء ) فى ۳ اام بالق طنطنة 
(ذكره بان فى مقدمة طععته لشر ح المفصل لابن عيش <۱ ص ۱۵) ب 
وق مصحف عمان عند قير تمور » الى يقال إنه أمر بإحضاره من بروسه > 
انظر : 1571 Landsdell ,Russia in Central - Asia‏ 
وما أنه لم يتيسرلى الحصول على صورةمن م صحف سم رقند (فى بطر سیرج ۱۹۰۵)» 
فلا يسعنى التثبت من أن هذا المصحف متحد مع رقم ۱۵ عند كازانوفا . 
(؟) کا جاء مثلا عند اليعقونى ( المكتية الجغرافية العرية + ۷ ص ۲۹ ) 
أن أحد العلوين سنة ع7 ه كلتب دعاء القنوت العروف فى دوائر الشيعة على 
أنه دعاء على من خط على نفسه » کا شهدت بذلك كتابة کتبت عقبه تقرر ذلك 
عط على أيضا ( انظر : لغة العرب < ۲ ص اكه). 
(۳) انظر : ZDMG 2262 ۷۱278 ff‏ 


. ۲۸ فبرست ص‎ )٤( 


۲۵۵ — 


فى کتاب له عن آنساب العلویین ۰ ثیتا من الصاحف السکتو بة مخط عل۳؟ . 
وي ذكر من بين الصاحف السكثيرة التى حفظت لقبر على » مصحفا فى الشهد 
الفروی (من غری ۲۳ )» وقد أت علیه اللیران عند احتراق هذا اكان 
( ۱۳۵۲ م ) . على أن قرآنا لم برینا ترتیب السور على الوجه الذى ذکرناه 
آتفاً » والذی حفظ لنا مع حلقة مفقودة فى نصوص كتاب « الفبرست » » يقال 
إنه لابزال محفوظا فى النجف إلى اليوم عند قبر الامام ؛ ولا ريب أنه موضع 
الحنان اناشع عند ساذجی الامان من حجاج الشيعة”“ . ولا أهمية فى الانتفاع 
المیل لهذا الاساوب اتطامن ف رفي الورك اليدل الفينى عن فرآن عغان 
ا 


(۱) انظر: عمدة الطالب فى نسب آل ألى طالب (طبع حجرفی بومبای) ص٤‏ 
)۳( انظر : التنسه لامسعودی ص ٩‏ ۳۲ ( وراجع قاموس لین ص ۲۲٥٣٤‏ ( 3 
ويا قوت نشر مارجلیوث + ه ص ۲۹۱۵ - ويرى آخرون ( انظر القدسی : أحسن 
اتقاسم ص 45 ) أن هذا اكان هومکان قبر نوح [ عليه السلام | . والیوم بسمی 
هذا القر بالمشهد الغروى ( أو الغرى » انظر : 
Meissner, Mitteilungen des Seminars für 0۳1624۵1. Spr. Abt. Il‏ 
Bd. 7 106,Anm. 8).‏ 

(۳) حملت حلة شيعية بالاغة الفارسية ‏ أسدت سنة ۱۹۱۲ - اسم : الغرى » 
ولكنه غير بعد إلى : "در" النجف  .‏ وصی الشاعر الشیعی صال القزوينى التوفى 
۸۳ م مجموعة أشعاره فى مرح النى وأعة العلويين : الدرر الغروية فى رثاء 
العثرة الصطفوية 3 وکان هدش ف النحفف 4 وإلى هذا شير التسمة 5 

(4) وصف هذه النسخة كاظم الدجیلی فى لغة العرب + ۲ ص ۵٩۸‏ » وذكر 
» بان « فى تقر ر عن توبات مكتبة مسعددك LT‏ صوفا مصحفا مسویا کا ته إلى 
عى فی مجلدين . 

(ه) كذلك محفظ عنسد قبر عباس مجوار كربلاء مصحف تنسب كتابته إلى 
الا مام الرابع عل رن العابدن ی الحسين 5 على 5 


سس ۰ دم 


اقتنع الشيعة أنفسهم بالطابع المعضل لمثل تلك الحاولة » وآثروا ألا يذهبوا 
أبعد من ذلك فى التجميعات الجديرة بالشك للقرآن الصحيح الذى كتبه عل . 
اكذلك تلك السور الطفيلية التى سبق ذکرها » والتى أغفلها أهل السنة » م تسف 
إلى النص المتداول . وهی على التأ كيد نتاج عصر متأخر » وم يعرها جميع الشيعة 
أهية عملية . و نما الذى صار معتمدا عندم هو الاسطورة التالية » التى نستمدها 
قو ا ثقات الشيعة من القرن السابع إلى القرن الثانى عشر الیلادی۳ » 
والتى تبين بناء على ذلك موقف علماء الدين الشيعيين فى ذلك العصر : 

ذلك أن طلحة [ بن عبيد الله ]» أحد المشرة المبشر ن بالجنة EE‏ 
علياً : لقد ریت كيف خرجت ذات يوم » ممسكا بيدك توبا عليه خاتم [ وصفته 
إحدى الروايات بأنه : أصفر ] » ثم قلت : لقد قت بغسل النى وتكفينه ودفنه» 
ثم اشتغلت مجمع القرآن حتی جمعته نامه ف سقط منه حرف . والان لانری 
شب غیا کشت نعمت" ,ولا ارس الک وطلت أن ی مخت سم 
القرآن » لم تجبه إلى ذلك » ثم وصف الطريقة التى جمع بها عمر وعثمان القرآن جمعا 
غردقق » وکیف أن نضا قدعا للقران أسبق من الت الان کا نکثیر من 
الصحابة الذين قتلوا فى موقعة الهامة على عل به » قد ضاع بعد وفاتهم » لأن 
الصحف الوحيد الذى بتي منه كلته شاة وابتلعته“ » ثم شدد فى الطلب إلى 
عل أن مخرج قرآنه إلى الناس لصاطم الأمة . 

فأجابه على بأن انى [ صلى اه عليه وسل ] أملى عليه حقا جيم القرآن بكل 
ما اشتمل عليه من أحكام وأنباء » ولكنه لأسباب يرى ألا يبوح بها لا بريد 


(۱) انظر: کتاب الاحتاج لرضى الدين ی على الطبراف ( المتوفى 67١1م‏ ) . 
(۲) عرفت الرواية السفة أيضاً هذا العنى ( انظر : مختاف الحديث لابن قتيبة 
ص ۳۳۹۸ وتاردخ القرآن انولد که جاص ۲۸۸ ) » وانظر فى موضوع أكل 
اطبوان لاسکتاب : ان سعد < ۱ ق ۱ ص۱۵۰ ۰ الأغای < ۱۲ ص ۰۱۲۰ ۰.۱۳۳ 


س ۳۵۱ سب 


آن یمن مضه عن ی وی مصعت عناق خققه الام هو کل 
القرآن » ولسكن کل ما اشتمل عليه قرآن ٩۳‏ . فإذا تمسکنم به نجوتم من النار 
و بلتم الجنة . وكل مافيه من نص فهو صعيح ٩۳‏ » و إنما الحطا هو ماحمله الحصوم 
من تفسير . هذا هو موقف الشيعة على وجه العموم من القرآن . فینبنی أن يقنع 
امرء بالنص العمانى الذى ل يبرأ من الشوائب » ويتجه إلى التفسير الصحيح لذلك 
النص ( أى الصحيح عند الشيعة ) . 

والمصحف الكامل والمعتمد » الذى كتبه عل » تناقله الأمة إماماً عن إمام » 
مع غيره أيضاً من النفائس النبوية » حتى اتتهى أخيراً إلى الإمام احتجب . وهو 
ارت اسع تافل لذن أعطاه النبى [ صلى الله عليه وسر ] ابنته قبل وفاته 
والذى بزيد حجمه ثلاث مرات على القرآن المتداول”” ‏ مخبوء عند الإمام 
« النتظر » ؛ وحينما بظهر هذا الامام ذات نوم شان سیعطی الوّمنین هذا القرآن 
الذى ل يتبدل » مع تفسيره”“ الصحیح وحده . وعلی المؤمن أن بنتظر ذلك فى 


(۱) وقد تعذر على فبم ملاحظة ذکرها الفاجى فى طراز الجالس ( القاهرة 
٤‏ ه ) ص ۱۲۸ حیث ذکر دون بان ااصدر الذى اعتمد عليه أن الحافر 
حدر كان على مقدار حافر الفرس ألصقه أمير الؤمنين عصحف عثان . 

(۲) ونا العنى برد المتدلون من الشيمة على نهمة حریف القرآن من قبل 
أهل السنة . وفى تصر حات الشيعة بذلك فى العصر الحديث » انظر : 

016 ۷۷۲۰۱6 des Islam 11 288 unten 

)۳( انظر : 

Revue du monde musulmane X 518 : , Vorlesungen 4 

)٤(‏ تقول اء الدين العاملى ( المتوى ۱۰۰۳ ه = 5؟15 ) فى قسيدة مدح 
ما الإمام الحتجب حاطب ذلك الإمام : 

و وأنقذ كتاب الله من يدعصية 2 عصوا وعادوا فى عتو" وإصرار 

دون عن آیاته روابة رواها آبوشعیون‌ع نکب الاحبار» 
ویدو أن « أبا شعون » اسم اختاره العاملی بقصد السخرية » ول یستطع 
المنينى نفسه » شار ح القصيدة أن جد له معنى. وہاء الدین الشیعی‌الامای» الذى = 


بت ۳۰۲ لدم 


و 

فى ضوء هذا الرأی » يقي نص القرآن » الشترك مع قرآن أهل السنة ° 
اساس ۴ الدین عند الشيعة 2 ایك آن. هذا الل الشيعى ببذل عقتضفى ذلك 
نكاما ن ساره وجه مذهی » أى : على الوجه الصحیح وحده» 
[ على زعمهم ] 

وقد نسبوا إلى النى [ صلى الله عليه وسل ] نفسه » تصرشا بأنه جاهد فى 
سبيل الاعتراف له بالتتزیل » والاعتراف لملى بالتأو يل ( , 


ح يوصف بأنه مجدد الدين لاقر ن الحادى عشر الهحرى » هو أيضاً موا ف كتاب 
فی‌تفسر القرآن بذ كره مترجو حياته بعنوان : العروة الوثقى ٠‏ آاف حواشى 
وتعليقات على كل من الكشاف والبيضاوى . ویدو أنه لا توجد مخطوطات من 
هذه الکتب فى أوربة » یذ کرها برکنان فی < ۲ ص ۱ - 2۱۵ ۰ ونقل 
عباء الدین كرا عن نفر الدن الرازی ق تفن ااقرآن عل عو يعفر وله 
واستحسانه . 

(۱) انظر کتاب الصافى فى تفسير القرآن تأليف محمد ن الرتضی امحستن 
) المعروف بالفيض الكاشانى والتوفى عن عم عام سنة ۱۰۹۱ ه ک ۱۸۰ م )۰ 
وهو مطبوع با حجر فى طبران سنة ۵۱۳۱۹ = ۱۸۹۸ م . وذک ر رکلیان 
( ۲ ص ۲۰۰ ) أنه ألف هذا الكتاب سنة ۱ = ۱۵۰۵ م ولكن 
عمتضی ترجة الولف ۰ المد كو رة فى طبعة طهران » ینیفی تغبیر هذا التاريم إلى 
سنة ۱۰۷۵ ھ = ٩۵-۱۷6‏ م. 

(۲) ماعدا ظواهر طفيفة » فیقال إنهم مجعلون من سور الذحی والشرح 
سورة واحدة ( انظر: نول د که ط ١‏ ص ۲۳۳۲ ) وكذلك من سورفى الفیل وقر اش 
( انظر : الثار ج ١‏ ص ۳۱۰ عن ان بابویه ) ٠‏ وينسب التغبير الأخير إلى أنى 
ابن كعب فى تفسير ابن عربى ( فى ختام سورة قریش ) . 

(۳) انظر : 12 .11 .564 Mu.‏ » وإلى ذلك : مسند أحمد < ٣‏ ص ۳۱ 
أسد الغابة < ع ص ۳۲ وانظر : 

Lammens Fatima et les filles de Mahomet 103 Anm 3‏ 
وفى كيفية استخدام هذا الحديث على وجه غير لائق بالكلية » انظر 
Zur ۸۳۵۲۰۳۴۳۱1010816 ۲ ۰‏ .دراه 


د سوسم دم 


وإقامة هذا التأويل الصحيح تجاه تفسير أهل السنة الماطىء » هی الغرض 
من تفسير القرآن عند الشيعة » الذين بدءوا بذلك فلا فى القرن الأول لامحرة » 
واتبعوا منذ أوائل ظورم رأيا اختياريا متطرفا ظل إلى أحدث عهد طابعاً لم : 
وقد بعت ملاحظاتهم فى التفسير حتی صارت على وجه التدر يج أدبا مرتب المج 
تسیر الشیعی 

وطبیعی أن مجعلوا الأمة أنفسهم فى الرتبة الأولى» ببینون 7 
لقران ١‏ فهم داعا فى الملاحظات التفسيرية عند الشيعة على أنهم 
الصادر . وقد E‏ ی متصل الخلقات لسورة البقرة ( نشر فى طبعة 9 
المتناول ) منسوب ۳7 إلى الإمام الحادى عشر » أى 0 الأئمة الظاهرين 
للعيان » الحسن العسكرى ( المتوقى سنة 5+٠‏ ه = ۸۸۷۳ ) . ولن يفكر أحد 
أن للإمام أدنى صلة بهذا السکتاب . 

وقد ذ کر تاريخ الأدب الشيعى أن أو ل كتاب وضع ااا 
التفسير هو تفسير القرآن الذى وضعه فى القرن الشانى للهجرة : جابر اللمنى 
(التوفى ۱۲۸ ه = ۷۵۰م) 9 . ول‌کن هذا الكتاب غير موجود » ولا بعرف 


(۱) ذ ثرت تقول منه فى .۲1 219 × 20316 ۰ ول تتيسر لى فرصة فص 
العلاقة بين هذا التفسیر وبين مخطوط التحف البريطالى : 
(Bllis - Edwards)Or 2‏ 
(۲) قد يكون جزءاً من كتاب التفسير ( الذى يقال إنه بقع فى ۱۲۰ جزءا ) 
للشیعی الحسن بن خالد ارق » الذى یذ کر حسن صدر الدبن ( عالم عراق ولد 
۲ ۵ = ۱۸۲۹ م ). فى كتاب الشيعة وفنون الإسلام ( صيداء مطبعة العرفان 
۱ ) ص ۲۳ ۰ أنه من إملاء الإمام العسكرى . وهذا الکتاب الأخير » وهو 
کتاب صغير فى تاريخ الأدب الشيعى » عيل إلى إثبات سبق الشيعة » وزيادة 
روم على أهل السنة فى النتاج الأدبى فى جیع علوم الإسلام الأساسية والفرعية » 
وانظر مابتعلق بتفسير القرآن فى ص ١9‏ - م 
(r)‏ انظر : 112 11 Tusi, List of Shya Books 73 :244 Muh. Stud.‏ 


لا 6و۳ لدم 


إلا عن طريق نقول متفرقة » و بدلا من ذلك بقيت كتب کاملة فى التفسير 
الشيعى من القرن الثالث إلى القرن الرابع المحرى ؛ ور عا کات أقدمها هو 
کتاب : « بیان السعادة » فى مقام العبادة » للسلطان مد بن حجر الجخ » 
الذى أَرخ الإنتهاء من عمله بسنة ۸۳۱۱ = ۳ م ؛ وقد ظبر مطبوعاً فى طپران 
سنة ۱۳۱6 ه = ۱۸۹5 م »كذلك من القرن الرابع للبجرة تفسير أبى الممسن على 
ابن إبراهيم الى ( طبع بالحجرفى طهران ۱۳ | هھ = ۱۸۹۳۰ م“ 
الذى اعتمدنا عليه فى تقر برنا التالى » ومنذ ذلك الوقت بق تناج کتب التفسير 
حقلا خصيباً مزاولة علوم الدين على مذهب الشيعة "۳ . 

وفها عدا کتب التفسير النهجی النظم » يفي ضكل کتاب من کتب الدن 
الشيعية فوق ذلك باستخدام طريقة هذه الفرقة فى التفسیر» وتطبيق القران 
بالقسر والا كراه على مذهبهم العقدى وعلى أساطيرم التى وها فى نطاق 
تصوراتهم عن الأمة ومناقهم الخارقة للعادة . 

وهناك میسم يسم بطابعهكل هذه الكتب » کا یسم أدب الشيعة الدينى 
برمته » ويضم أساس منهجها النقلى اور . فعلى حين يستند أهل السنة إلى واحد 
من الصحابة » على أنه الصدر الأخير فى معارفهم الدينية » و بذلك فيا يتعلق 
أيضاً بغهم القرآن »یمد الشيعة الطريق الوحيد إلى الوثوق الشرعى اتج به هو 
أن يكن إرجاع المسألة المراد تعليمها » عن طريق سلسلة من المراجع اوق بها 
( من أشياع على حسب ,أيهم ) » إلى واحد من أهل البيت » وإلى أحد الأمة 
)۱( ذكر من الیل التالى لدل ككتاب مطول فى التفسير بقع فى ۲۰ جزءا 
للعالم الشيعى الكبير : نی جعفر الطوسی ( التوفی 11۰ ه = ۱۰۸ م ) » انظر 
انتار ‏ لا یا لحاسن شر Popper‏ ص ۲۸۱ ۰ ولکن هذا التفسير ل یذ کر فما بق 
له من السکتب ( انظر روکلیان + ا ص 2۰0 ) . 


الهو س 


فپ إذا سکن ذلك » هؤلاء م أوثق الثقات » لأنهم الترجمون الصادقون 
عن الحفيقة » وعما رید 5 ورسوله ۰ 

وعکذا عدا فى الال أحد الاعة عل ران كل وجه من وجوه التفسیر 
القرآنى . بيد أن أعيننا اليوم قدا كتسبت حدة كافية من خبرة النقد » سواء 
أ كان ذلك فى فن الرواية السنية أم الشيعية » محیث لا نلقى وزنا كبيراً مل ذلك 
النوع من الاعتاد والاحتجاج » الذى كثيراً مايبدو فى مظبر جد براق خلاب . 

وطبقاً لما ذ كرناه » بتخذ الشيعة القرآن العمانی على وجه العموم اساسا لم » 
ولا مخالفونه إلا فى تقر بر القراءات » کا فى تفسير النصوص واستخدامها لصالح 
المذهب الشرمى بطبيعة الال » مع الاستناد لداع إلى أسلوب الاحتجاج والتوئیق 
الذى ذ كرناه » وإنه لوم باطل فى حقيقة الامر أن بصدروانی ذلك عن الاعتراف 
بالنص المشهور . على أنهم قد تراجعوا عن الرغبة فى ! کال الثغرات الهائلة فى 
ذلك النص » فهم ينتظرون بذلك حتی‌ظپور الامام الهدی اتب » الذى 
يستقر فى يده قرآن عل الكامل والصحيح وحده . ولكن الحرية » التى يعتقد 
علماء القرآن من أهل السنة أنفسهم أنه جوز للم استخدامها بقدر محدود قليلا فى 
افتراض القراءات الختلفة » كا رأينا ذلك فى الفصل الأول من هذا الكتاب » 
يأخذها دارسو القراءات من الشيعة » على وجه لا حده قيود . فالقرآن فى نظرهم 
قد تناوله التحر بف على أيدى أهل السنة » ولا معدل عند عن هذا الاقتراض . 
۳3 بتناول هذا التحر يف قراءات النص ف نظرم ¢ يسارع الفسرون الشيعيون 
بنشاط إلى تقر ير اانص الصحیح » سکن لاعلی سبیل الافتراض » بل بالاستناد 
إلى حجية الأتمة مع السك مق اليقين المقطوع به . 

بيدأن غريباً حقا أن هذه القراءات الصححة ‏ المطابقة فى زعمهم للقرآن 
الأصلى الصحيح » لايعتد بها فى أعمال العبادة . فالشيعى » مع تمسكه ادا السالك 


۰ ۳ = مذاهب 


۳۰ — 


ذ كره » يقرأ قرآنه بنفس النص الذى يقرؤه السنی ۹۳ . وما يقترح من القراءات 
اعالقة » ببدو أنه بعد جرد عوذج جر بی للنص الأصل الذی لا محوز موق 
إنرازه إلى الحياة العملية » والذى سینشره الهدی آولا بصورة نهائية » على النحو 
الذی رواه الأثمة . 

وهذا التقدير ليل المعمزلة الذهی فى فراءاتهم » يتضح مثلا من التفاصیل 
التالية بمناسبة الأبتين ۲۸ - ۲۹ من سورة الجائية » حيث ورد فى يوم القيامة : 
« وتری کل أمة جاية کل أمة تُدْعَى إلى تاہما اليوم ترون ماك 
تعملون به هذا کتابنا ينطق عليكم بالحق إنا كنا نستسخ ما کنم تعملون » . 
فى ذلك يروى عن الإمام الكبير أبى عبد الله ( هو جعفر الصادق » خاس 
اة الائتی تعس انی تنسب إليه بها النسمية باللنقرية) أنه عقب عل اك 
عا يلى : « كتابنا ينطق علیک باق » » « إن الكتاب لم ينطق ولا ينطق » 
ولكن رسول الله هو الناطق بالكتاب ؛ قال الله : هذا بكتابنا ينطق علي 
بالحق » » قال و بصير # وهو الراوى الباشر لأ عبد اله : « فقلت : إنا 
لا نقروها هكذا » فتال الا مام : « هکذا وا زل مها حبر یل على مد وله 
ما حرف من كتاب الله » ( تفسیر ای » ص ۹۱۹ - 1۳۰) . ولا فهو 
هكذا أنزل » ولکننا لا نقرؤه كذلك » هذا حقاً هوتموذج المعالجة العملية لكل 


(۱) وعا تاج إل التوضیح ابر القائل ( ل فرض صحته ) إن الشاه 
إسماعيل ااصفوی آمر بإحراق جیع کتب الملماء ومصاحفمم فى الدن الفتوحق 
لأنها مصاحف أهل السنة (٠‏ انظر تار ‏ مكة لقطب الدين شر فستنفلد چم 
ص ۲۷۵ ( . فإذا كان لفظ : مصاحف › يدل هنا کا هو معتاد على سخ القرآن 
ازم أن يؤخذ مس ذاك أن الشاه الشيعى كان ينهم اانسخ الفرآ نيسة التى وجدها 
بتحريفات بعيدة الدى . وف إحراق الاساءيليين لنسخ القرآن الدنة » انظر 
أمثلة فى الرد على الباطنية لاغزالى ص ۱۱۰ تعليق رقم ۲ . 


سس ۵ ۳ لدم 


تصحيح يتناول ألفاظ القران الق يزعم الشيعة أن خصومهم من أهل السنة 
حرفوها . 

وتغيير النص على الوجه الانف ذ كره ءلم تدع إليه حيطة مذهبية ؟كالايتبين 
أصلا ماذا وجد الإمام الكبير فى الاستعارة البلاغية مما يصادم تفكيره » حتى 
حملا على التحر يف السىء القصد . 

ینک ان | راا ات میب ها مدنا إلى تاد 
فى نص القران على سبیل التصحیح . مثلا آية ۱۱۰ من سورة آل عمران : 
کم خيرأمة أخرجت للناس تامرون بالعروف وتنهون عن المنكر وتؤمنون 
بالله » ؛ ينا قرئت هذه الجلة التى أعلنت مبدأ أساسياً يعد عظي الأهمية لاحياة 
الإسلامية » حضرة ذلك الإمام » عقب عليها عا بى : « خير أمة : تقتلون 
آمیر الژمنین ( أ علا ) واطسن والسین ! قال القاریء : حعلت فدالك ؛ 
کیف نزت قال تزات : «کنتم خير أعة آخرجت للناس » ألا تری مد ح الله هم : 
» ن بالعروف وتهون 0 ن المنكر وتؤمنون بالله 00 خير الأئمة 4 
لأن تلك الناقب إنما عکن أن 2 رجم لبم لا إلى الأمة التى قتلت القديسين » 

١ 

( تفسيرالقنى ص )٩۱‏ ۳ . ۱ 

وهو تغيير ضئیل فى الرسم » تطلبوه ایض فى موضم آخر جك سحت 
الفرصة ؛ مثا فى الآبة ۱۸۳ من سورة البقرة : « وکذلت جعلنا ‏ أمة وع 
اكوا شهداء عل الناس ویکون الرسول م شهيداً » » فقد جاء هنا أيضاً 
۱۳ : أمة شا . ولا رید الامام آن دی أن الا دح إلى هذا امد . فالنص 


: انظر‎ (۱) 
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نس ۳۰ سم 


النزل هنا أبضا + أعة « و إا نزلت كذلك » ( قتىص :ه ) ا[ سا 
لاخاطب هنا الأمة » بل الأمة . والدليل على ذلك ماجاء فى الاية ۷۸ من سورة 
الحج » حيث ممل تفسير الشيعة انلطاب أيضاً بطبيعة الحال على أنه خطاب 
تلا عة : « وى هذا ليكون اارسول ا e‏ وتكونوا شهداء على الناس » . 


۰ 


ولا كان لفظ : أمة » يتكرر فى معرض الدح كثيراً فى القران » فقد وجد 
الإمام فرعا كثيرة لتصحيح ذلك اللفظ بلفظ : أعة . 

هذه الأمكلة تو ید فى نفس الوقت ملاحظة أساسية عکن تسکوینها عوازنة 
الا نظار التأسيسية عند آهل السنة من جانب » وعند الشيعة من جانب آخر . 
فعلى حين بلق أهل السنة الوزن اراجح » فى الأنظمة السياسية والدينية » 
للآمة » أى محموع الجاعة » ولإجماع المسامين » یضع الشيعة ذلاك الوزن على وجه 
حاصر للسكلمة والذهب » ولحية الأمة”'" . فان إجماع الامة يمكن أن يضل 
سواء السبيل ؛ بل لقد أثبت فى التاریخ أنه خاطى' مغتصب لاحق . أما الأنمة 
فانهم برآء من العيب » والخطأ » والضلالة . وحجيتهم الشخصية » وليس عامل 
الاتفاق الجاعى » هی معيار الوزن للحقيقة جمعاء . هذه الوجبة من النظرهى الباعث 
إلى ذلك التغيير » الذى يبدو ضئيل الاهمية » فى تحويل حروف : أمة » عند كل 
مناسبة الی : أعة . 

ومن أجل الحافظة على التصور الصحیح عند الامام جری التصحیح التالى » 
2 الابة ۶ من سورة الفرقان : « والذین بقولون ر بنا هب انا من آزواجنا 
وذر يتنا قرة أعين واجعلنا للمتقين ماما » »فان الإمام جعفرا لا يستطيع أن يفهم 
آن اه [ سبحانه ] عل الناس الذین آسند البو القول غاد واعة للمتقین ! 
فاانص ل ینزل على هذا النحو . بل هکذا : « وجعانا ( باسناد الفعل إلى الله ) 


من المتقين ماما ۹۹۹ 


Vorlesungen 223 : راجع‎ )۱( 


۳۹ — 


واحیا ن التصحیحات ا إن مثل ما تقصد ا طريقة : 
« تقون سوفريم » ) انظ ص ۲۰ من هذا الکتاب ) من الاستعاضة عن 
العبارات المتعلقة باه والرسول » والتی يبدو أنبا غير لاثقة » بأخرى أليق منها . 

فنى الاية ۱۲۳ من سورة آل عمران : « ولقد نصرك الله يدر وأتم أذلة » 
م ینز ل کلام لله على هذا النحوء « ماكانوا أذلة وفيهم رسول الله صلى الله 
عليه وسل » وإنما زل : لقد نصرك الله ببدر وأنتم ضعفاء ها روج 
من الذلة ( انظر : القى ص ۱۱۱ )۰ ش 

وعقيدة عصمة الأنبياء و براءتهم من الذنوب » التى يقررها الشيعة إلى أقصى 
ما يترتب علا من نتاع » جعلتهم ¢ ۳ استنادهم فى ذلك إلى الإمام الحسن 
ابن عل » يفكرون فى تصحيح الاية ۷ من سورة الضحى : « ووجدك ضالا فبدى» 
حيث يمكن أن ينبنى على ذلك أن الله [ سبحانه ] وصف النبی بأنه ضال » بأن 
بغيروأ لفظط : ضالا بالنصب » إلى ضال بالرفع » وفعل العلوم : فبدى ¢ إلى فعل 
الحبول : فبُدى » و بهذا التغيير اليسير تأخذ الآبة هذا العنی : ووجدك ضال 
فصار بك مدا ۹ 

ومن الطریف يكن اا وا ا : الا ( الاستثنائية ) بل : 
7 3 ۳ یک 1 با ۲ ا ۹ .. أ“ 5 ۳ 
ول ؛ ول يكن ذلك هذه المرة ليل مذهی اصلا » بل لا حتیاطات عامة . قثلا 
فى الآية 16٠‏ من سورة البقرة : « ثلا یکون للناس علیک ححة الا الذين 
ظاموا منپم » بقرژن : ولا الذين ظمو منهم . - وف الاية ٩۲‏ من سورة النساء : 
« وما کان لومی انال مومت إلا خطأ » » يقرؤن : ولا کا٤‏ 

ورواة الشيعة محعلون > زيادة على التصحیحات اليسيرة اطرفية 
والافظية » أن يتناولوا النص أيضاً تناولا أعمق من ذلك . 

ولا » باقحام زيادات مذهبية جافية » يستعاد بها فى رأمهم ‏ ذ كر علي 
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سس ۳۱۰ لد 


وآله » بعد أن محی من التص عن سوء القصد . فلا ورد فى الآية ٠١١‏ من 
سورة النساء : « لکن الله يشهد ها أل إليك » : فیضیفون إلى ذلك : 
«فى عل » . وتضاف هاتا الکامتان أبضاً فى الآية ٩۷‏ من سورة المائدة : « يأسها 
الرسول بلغ ما أنزل إليك من ر بك [ فى على ] و إن ل تفعل فا بلغت رسالته » 
ويقرؤون فى الآية ۲۲۷ من آخر سورة الشعراء : « وسیع الذين ظاموا [ ل محمد 
حقهم ] أى منقلب ينقلبون »  .‏ وفى الآبة ٩۳‏ من سورة الأنعام : « ولو ترى 
إذ الظالون » [ آل مد حقهم ]. 

وهكذا ف المواضم الكثيرة التى بيجرى فيها الکلام على الظالمين والمعتدين 
على وجه العموم ؛ إقحام فى كل مکان بخصص ال باغتصاب حق آل البيت . 

و بعد ذلك علاجهم النص المشهور لاقران على وجه بالغ أشد العنف . 
فلا ريب آنهم فى الطر يقة العنيفة التالية » التى عالجوا بها نص القرآن » قد هدفوا 
إل قامة البرهان عل مدی النهاون والسطحية الى اتّبمت فی کتابة الصحف 
العیانی » وكيف أنه إلى هذه السكتاءة برجم ذلك الطابع المتقطم غیرالتصل السياق » 
الملاحظ فى مواضع كثيرة من نص القرآن [ فى زعهم ] » حيث ترتب على ذلك 
[ ف دأيهم ] نشويه لا علاج له فى الجال المعجز لنظم الكتاب الكريم » الذى 
يحب أن يعترف ب هكل مسل . فم بقررون أن النص الألوف قد اختاط فيه کل 
شىء أنه حب اعادته أولا إلى ترتیبه الصحیح ون التتالی الطبیعی اة من 
الایات لايوجد فى الاية التی تلیبا » لکمه ضل طر بقة فى مكان متأخر كثيراً . 
بل كذلك فى نفس الابة الواحدة يسود انقطاع فی صلة السیاق ؛ وان الترتیب 
الطبيعى إنما يعاد أولا إذا حثنا عن تمام نصف الاية فى مکان بعيد عنها » وضمنا 
ما يتصل بعضه ببعض من الاجزاء البعيدة التشعب . 

وهذا تشكلك ناقد » قد بل أحيانا مثله على النظر العلمى أيضا » وان لم 
يكن إلى هذا اد الذى لايستسيغه العقل . 


اووس — 


وذلك المفسر الشيعى القديم » من القرن السادس المدرى + الذي ذ کرناه. 
آ نفا : أو الحسن القمى » يولع باتباع تلك الطريقة فى ضم أحراء القران المتفرقة 
فقا لم طن ركان كنات الصحف الممانى ) « قسموا القرآن وألفوه على 
غير ما أنزله الله »۲۳ . وهو يقول عناسبة الآبة ۳ من سورة النساء : « وأما قوله 
( وإن خفتم ألا تقسطوا فى الیتای فاتکحوا ماطاب لک ) قال تزلت 7 
( يستفتونك فى النساء قل الله يفتيكم فون ومایتل عليكم فى الكتاب فى يتا 
النساء اللاتى لا تؤتونين ما کتب هن وترغبون أن تنکحوهن فانكحوا ماطاب 
لكر من النساء مثنى وثلاث ورباع ) . فنصف الآية فى أول السورة ونصفبا على 
رأس الآية المائة وق ن :وك ا م كانوا لايستحلون آن بیزوحوا بتيمة قد 
ر وها ؛ ناذا رسول سل لله عله وسم عن فلك قزل اله : يستفتونك فى 
النساء إلى قوله مثنى وثلاث ورباع فان خفتم ألا تعدلوا فواحدة آوما ملكت 
آمانکم 6 هكذا تتصل الایات بعضما مع بعض فى الترتيب الطبیعی . 

۷ النحو يثبت مثل هذا النقل والنشتيت للنص ‏ سواء أ كان ذلك 
فى الایات الفقبية أم القصصية أم آیات الانذار والتحذير فى القران . فالایتان : 
٠٠‏ من سورة النساء وه ١4‏ من سورة آل عران » مکانهمافی سورة آل عمران » 
قیاق و فرقة TEST‏ تتم لا یات 
فا بعدها من سورة طه ؛ والاية : ۲۸ سوق ا ماه لاه ۲۱ 
ی الو 

كذلك رشبت قطماً لاسياق آقصر تسا » واضطرابا فى صلة الكلام أضيق 
دائرة . فالابة ۲6 من سوره السکبوت ینبنی أن ع مباشرة بعد الاية ۱۸ من 
نفس السورة ؛ وما جاء بين ذلك له مکانه فى موضع آخر » و إنما اثبت هنا نقيحة 
(۲) ھی ص ۱۱5 


لاورس ل 


الاهمال فی الكتائة ركت الابة ۱5 من سورة لقان ینبتی أن تأ مباشرة 
بعد الآية ۳ من نفس السورة » وما بين ذلك قطع غير طبیعی لوصية لقان لابنه . 
كل هذا يبرهن على الأقل كيف أن ثقة مفسرى الشيعة قليلة بنص القرآن 
انرو > على ارم من آنهم يستعماونه مع ذلك فى الجانب العملى من الحياة 
الدينية بالقالب المائل أمامنا . 
على أن أعظ سخط الشيعة على مذهب أهل السنة كل ذا رق ار 
القرآن . ولا نتوسع هنا فى الاستنباطات الفقهية التى مخرج الشيعة فيها من النص 
تام مخالفة لما هو ثابت فى الاسلام السنى . بل بتحه نظرنا أساساً إلى الملابسات 
التى یقحم الشيعة فى آیات القرآن » والتى زعون آنها تصرح فى نغمة من السباب 
واللعن بالتنبؤ عن إبعاد العلوبين واضطهادهم » دون حق » وساطة الخلفاء الأول » 
ثم بوساطة الأمويين ؛ کا زعمون أن القرآن يشتمل بالدلالة الصر يحة على تعظم 
الآثمة » والإشارة إلى ظهور الإمام الثانى عشر الحتحب إذا حان وقت ذلك ؛ 
و اما ينبغى فقط أن محصل التفسير الصحيح . 
وم يقولون إن ریم القران جعل أمر العلو بين موضوعاً له ؛ وريم ان يتعلق 
بأعدائهم ؛ ور بع ثالث يشتمل على انظ ال ا خر مقو ار بع الرابع 
على القصص والأمثال . ويتعلق بعل وحده سبعون آية من القران(. ون 
يكون القرآن - فى ذوقهم ‏ إلى حد يميد کتابً حز با شيعياً . 
وسورة الكهف » ووجوه التعليم التى قدمها المضر إلى مومى [ عليهيا 
السلام ] ؛ هی فى ری الثيعة عرض لتاريخ الدين الصحيح » ابتداء من مبعث 
مد[ صل اله عليه وسل ] إلى فومه ومایلتی منهم ومن تکذیهم > وما پصیب 
(۱) انظر : کشف امین لاحلى ص ۷۲ ۰ حيث توجد أيضاً حبة من هذه 
التأويلات . وقصدا إلى حمل السنة أيضاً على تصديق هذه التأو.لات نسبت كثير؟ 
إلى ان عباس ومدرسته ( كجاهد وغيره ) . 


عا ۳۱۳ سب 


آل محمد من البلاء .كل ذلك قصه انلضر على موسى [ علمهما السلام ] » حتی 
اشتد بکاژهها ( فى ص ۳۹۹ )ر 

و ان تفسير القران الذء ی ید إلينا هنا هو تفسیر یوحی به حنق لا حده 
دوه توت لین تفت . فا یز کر فى مکان ما من القرآن ما يدل على 
التحقير» يستخرج حمل ذلك على الحلفاء الغاصبین » من غير العاويين » وأعوانهم 

ويسلك الشيعة فى ذلك أحیاناً طريق الجاز والإشارة . فإذا قيل فى الآبة ٩۱‏ 
من ستورة المائدة : « اما رید الغيطان أن بوقم ینک المداوة والبغضاء ف ار 
ا يصدك عن ذکر الله » »كان هذان الأمران القبیحان فى نفس اوقت 
اسمين مرادا مهما النستر على آی بکر ور . بت الجبت والطاغوت » اللدين 
لسن ان من یمن مهما ( نی لاهن ادا رات د ميات 
الا الخليفة الغاصب : معاو ية » وعمر وین العاص”" . [ وقول الله سبحانه ] : 
« إن الله أمرک أن تذحوا بقرة » ( الابة ٩۷‏ من سورة البقرة ) » لاعکن أن براد 
من ذلك إلا عانشة » زوج النبى [ صلى الله عليه وسل ] » وخصيمة علي . وينبغى أن 
یفهم طلحة والز بير( فى الاب +7 من نفس السورة ) » إذا حصل الأمر بأن 
یضرب القتیل النی حول قاتله بعض تللث البقرة ۳ . 

وینبنی كتابة تفسیر شيع یکامل للقران ۰ إذا آرید استیعاب جوع هذا 


(۱) انظر : حتاف الحديث لابن قتسة ص ۸٩‏ » آصول اللكفى لاسکولینی 
ص ۷۱ . وانظر ف تأویل الزكاة الموضع لاک 
4ص 323 VX‏ ۷2۷۲ » وانظر عنوان رسالة شيعية فى : 
Loth Catalogue of Arbaic Manuscripts, India Office Nr.471,X.‏ 
وكان خشنام بن هند » الذى وصفه الجاحظ بأنه كان شیخاً من الغالية » ستخدم 
هذن اللفظين ( الجبت والطاغوت ) فى حديثه العادى کا) أراد أن سمی أبا بكر 
وعمر ( انظ رکتاب الحيوان للحاحظ < م ص ٩‏ س ۱۵ ) . 
(؟) انظر حتاف الحديث لابن فتيية فى الوضع السارق . 


س ۳۱6 


التفسیر الح بى التعصب . وهنا حب أن تكنى إشارات عامة » وأمثلة قليلة فسب . 
% تند تن 
منذ زمن قديم »كان من أ کرم الفسرین تعیین متناف القرآن » محملها 
فق قافن بن على الرغم مما قام أحيانا فى سبيل ذلك الانجاه من 
اعتراض ( انظر ص 4١‏ تعليق رقم + ) . 
وبق قصل اة ة لملم القر آن بموضوع البحث الجاد عن 
لسمية e‏ الذين عکن أن تنطوی آساژم ميت مكل ذلك الامهام » آ وکا 
يقول دكن : «faire la chasse û anonyme, ù L'impersonnel»‏ 
وقد سنحت لذلك فر ص كشرة اه ذکر اسم آخذ من حیط الى [ سل الله 
عليه وسل ] » عدا آی هب2 إلا 10000 فو ها تن مس 
النفوس ‏ من الزواج عطلقة هذا الابن المنسوب إلى الرسول [صلى الله عليه وس ] 
بالتبنی - عن طربق الوحی (الاية ۳۷ من سورة الاأحراب) . ول‌کن اللابسات 
الهنة آیضا كان لابد ألا تق مستغلقة عل التعمق والغوص . فهذا اغات من 
ع القران لامجوز أن عر على صيفة مثل : فلان الفلانی ( فى سفر راعوث» 
النضلة الاولی م ن الإسماح الرابع ) دو ن عنابة أو اهام . 
ولیس عادم الأهمية مثلاً فى وجهة نظر هذا العم تعيين الشخص الراد من : 
« رحل من امین عنم 4 ( آی من مكة والطائف ) » الذی نی خصوم 
النى أن لو أنزل القران عليه بدلا من عمد [ صل الله عليه عليه وسل ] ( الآبة ۳۱ من 
سورة الزخرف””) ؛ أو من يصدق عليه هذا الذم ( فى الآبة ٩۳‏ من سورة 
(۱) من مزاياعلىالتى كان عمح مها أنه عم الناس بالممهمات » انظر ان سعد 
< ۲ ق ۲ ص ۱۲۱ 
(۲) فى مقدمة تابه عن : فاطمة ( رومه ۱۹۱۲ ) ص ۸ 


8. Lammens, 1۵1] la cité alpestre du Hidjaz, 7 : انظر‎ (۳) 
Anm. 7 ) Revue des Questions sientifiques 1906 Octobre). 


لاورس د 


0 7 ومن اظ من افترى على الله كذيا أو قال أوحى إلى“ و یوح إليه 
ىء » . هل المراد به واحد من ع كذية المتنبئين الدين كانوا يعارضون دگل 
روا ا أن سرع» نی لتقي سل هو ]که 
وقذ آمکن فى سبولة بالنسبة إلى ماسبق فهم آن فرب من بتبادر آنه للراد نی 
الاب ۱۰ من سورة الأحقاف : « قل أرأيتم إنكان من عند لله وكفرتم به 
وشہد شاهد من بنى إسسرائيل على مثله فامن واستكب رتم » » هو عبد الله بن سلام . 
وفى الآبة ۳۸ » والایات ۱۰۶-۱۰۲ من سورة التوبة » جرى الحديث 
عن ناس ن ل یشترکوا + نی القتال مع الرسول [ صل اه علیه وس ] + فیع اللوم 
لذلات علیهم فى ألفاظ ره و را يؤكد م أن اله يتوب علہم د أن 
اعترفوا بدو م وندموا » ويغفر لم هام . والحديث فإ ذلك عن غروة 
تبوك ؛ فینبنی الوقوف على أسماء المتخلفين عن مشاركة الرسول : أسماء هؤلاء 
الذين أشير إلييم » وأسماء الثلاثة الذين بقوا من غير تعيين فى الآية ۸ من نفس 
السورة على وجه اللصوص : [ لقد تاب الله على النبى والهاجرين Era‏ 
العلائة الذن افا . 
کناك لاوز آن سيو دون تعیین أهل الکتاب الذین مُدحوا فی اة 
من سورة آ ل‌عران بأنهم بومنون باه و ما أنزله ؛ هل هم عبد الله بن سلام 
[ أو غیره من مسلمة أهل الکتاب ] » أو نجاثى الحبشة »أو جماعة م تعين 
أشخاصهم » من آساموا من نصاری تجران (4۰ شخصاً )وا بشة ( ۳۲ شخصا ) 
e‏ ) » ذكر عددم بإحصاء E‏ 
ثم إذا ورد فى الآية ۲۳ عق شور ا فر ا 11 إلى الذن أوتوا 
نصيبا من الكتاب » » فينبغى أن يستخرج المفسر أسماء اولك الذين أل على 
ا ححاب من الابهام کذلات إذا أوحى إلى الرسول فی الأبتين ۲۲۰-۲۱۹ 


)۱( انظر طبقات الشعر ا؛ لاحمحی ) تشر هل ) ص 685 . 
)۳( انظر الکشاف < ۱ص ۰۱۸۵ 


کک جد 


من سورة البقرة : « يسألونك عن الجر والميسر . ...و يسئئلونك عن اليتانى » » 
فينبغى معرفة أسماء الذين سألوا عن ذلك معرفة دقيقة . 
كذاك لاوز آن می غل امبامه اس الرجل الذى جاء من ن آقعی المدينة 
( أنطاكية ) يسعى لث أهلها على اتباع الان الذين رفض أهلها الإعان مهم » 
( فى الابة ۲۰ من سورة تن او اسم م الفاسق » الذى حاء بنبأ ول بل 3 
امه ( فى الا مو سورة تشادن . وليس قلیل الأهمية ایض معرفة اسر 
المرأة التى اشتکت إلى الله فى نزاع علىالطلاق ( فى الآية ١‏ من سورة تاجاحل( 
بل حتى إمهام بنات لوط ( فى الاية 8لا من سورة هود ) » والفتيين رفيق بوسف 
الكو 2 ادل اطي عار لخر اق اه بوره و 
لاور أن کون ایا دون رة اا ۱ 
ونی کل مكان نفد النقل والرواية إلى ماوراء عت النصوص . فيفبغى رفع 
الححاب عن كل المهمات » ولا يجوز أن يبقق مبهم دون تعيين . 
ويتصل بذلك » أيضاً» أن يوقف على اسم الشخص الخصوص فما ورد عاما 
من آيات القرآن » إذا كان عله هو الذى قدّم سبب النزول . فنی الآية ۱۲۸ 
فى اشوزة النجاة يا كك يقن نيان أن ار را يسنا كور أ 
اعراضا آرید مها أ رد زوا ج ازسول رس له یه وس ] : سودة بت زسة 
التى تنازلت » بقصد الصلح » عن حقوقها لصا عالشة الفتية ° 
وقد أل ف کتابا جامعا فى مبهات القرآن العالم الأندلسى » المعروف عندنا غالبا 
بتعليقاته الموضحة على سيرة النى لابن هدام » وهو عبد الرحمن بن عبد الله السبيل 
( التونی > ا اة ۱ ه = ۱۱۸۵ 5 . فنى كتابه التعر يف والإعلام 
فا أمهم فى القرآن من الأسماء والأعلام”" » عينت جع الأسماء التار ية » 


)۱( انظر السطلای ۱۰ ص ۱۸ ( کتاب اأتعبير رقم م ). 
(۲) انظر ان سعد < ۸ ص 5م س ۱۹ . 
(۳) انظر روکیان < ۱ ص ۱۳ . 


— ۳۱۷ سب 


والتاريخية الطبيعة » والجغرافية ال » التى ۸ مخصص مداولانها مخصیصا قریبا نی 
القرآن . وطبیعی أنه لم يذهب بعيداً فى حقیق هذا الغرض » حیث ير ید أيضاأن 
عفی مع بمض المغالين فيعين اسم عل سلمان هل هی طاخية آوحزی - فهو یفتنم 
أن امن لای مه ضا ول الادی عکنه تسمية ا 0 

وما يوصل إليه فى كتاب مثل كتاب السہیلی » فى تأليف جامم ذى 
موضوع خاص » مجری تناوله بالبحث على وجه الإفراد 8 التفسير من موضم 
إلى آخرعند الناسبات الوائية . 

وليس رجال بحث الحديث أقل نشاطاً فى استخراج البهمات من الصادرالتی 
يعتمدون عليها فى شروحهم . فى أقدم طبقات عل الرواية جد فعلا أمثلة لذلك 
الاجاه . وقد روى عن ان عباس أنه عين على وحه الاستیفاء اس « رجل » 
ورد مهما ی حدیث رو اه » فذ کر أنه كان على بن أبى طالب 9 

ومع الغو الفنى لدراسة الحديث ظهر هذا الیل عقدار مطرد الز يادة . 

فلا جوز أن ببق تعبیر مثل : ن » او رجل غير معین » و رجل من 
الوم“ » أو غيره ( أى غير من سبق ذکره۳؟ ) » دون أن يدعو ذلك إلى 
محاولات كثيرة لتحو یل هذا الشخص البهم إلى شخص معروف : 


)۱( انظر التقل عنه فى ابوان للدميرى ( مادة : عل ) < ۲ ص ۳ . 

)١(‏ ولدینا من وقت متأحر عن ذلك میات السیوطی أيضاً » التى طبعت 
کثرا عنوان : الأقران فى مسهمات القرآن ( انظر بركاران ج ۲ ص ۱۵6 رقم 4 ) , 
وقد ذكر نبذة منها فى النوع السبعين من كتابه الاتقان . 

(۳) انظر البخاری کتاب الأذان رقم وم . 

(:) وثما لفت النظر هذا الإسناد : فان بن فلان ن الجارود ) کتاب 
التطوع رقم ه) حيث عرف البخاری اسم جد المحدث وغاب عنه اه هو واسم أيه . 

(۰) البخارى : سحود القرآن رقم ۳ . 

)٩(‏ البخارى : جنائز رقم ۱ ( قسطلانى < ۲ ص ۷۵ ) أو : رجل آخر» 
الفان رقم م ( القسطلانى < ١‏ ص ۲۰۲ ) . 


۳۱۸ — 


فاذاکان اسم و » » الذى قاطم النى [ صلى الله عليه وسل ] وهو 
مخطب خطبة الحعة » يطلب إليه أن يدعو دعاء الاستسقاء بعد قحط طویل 
مستمر » قلب دعاء النى خيراً كثيراً ؛ حتی جاء « رجل » فى يوم الجعة التالى » 
شالك أن يدعو بإمساك هذا الغيث ااسکثیر ؟ ثم ه لكان السائل فى بوم الجعة 
التالى هو نفس السائل الشا کی الذى ظهر فى يوم الجعة السابق ؟ . 

وما كان اسم المبودى والمبودية اللذين أمر الى [ صلى الله عليه وسل ] 
برجهما ؟ فقد بتى على الأقل اسم أحد اللخاطثين غير معين0؟ . 

وأحیانا تروى جموعة ا حافلة وجوه كثيرة من حل المهمات . وقد 
قدم إلى الشراح باعثاً » كثير ارات لمثل ذلك » الحديث ۲۵ مثلا من کتاب 
الجعة فى حيح البتغاری "۳ » ققد ورد فيه أن النى [ صلى الله عليه وس ] حيما 
آراد آن تخد را 1 سل امرا 1 إلى فلانة تبلغا أن 2 غلامها النحار آن يعمل 
أعواداً ليتخذها النى ملس مرتفما . فهنا مثال لثلائة جهوئین : ماذا كان اسم 
فلانة » واسم للراه الى ارشلت لها » وما اسم النجار الذى طلب إليه ذلك ؟ 
لم يقف الشراح فى حيرة من تعيين الأسماء . فلفظ فلانة » الذى يبدو می‌الفریب 
أن ایا 0 دن ع فى تعيبنه » نظر إليه على أنه اسم ع ا ه: 


وعلى النقيض من ذلك ذ كر ت ثلائة افتراضات لاسم المرأة الممة ؛ ولا أقل 


(۱) ان سعد + ١‏ ق ١‏ ص ١١5‏ : عض أهل السحد . 

(؟) ماری : استسقاء رقم 6 5 ( قسطلای ؟ ص ۰۲۷۲ :۲۷) 

(۳) محاری : حار بون رقم ۶ ( قسطلای ۱۰ص ۳۵ ) اعتصام رقم ۱۷ 
( قسطلانى نفس الزء ص ولام ) وکان اسم الرأة : بسرة . 

(:) انظر : ابن سعد < ۱ ق ۲ ص ۱۱ 

)0( وقد دفم الحرص عل تعیین الم إلى تصحف افظ : فلانة إلى : علائف 
القريب إليه فى الرسم » ومن ثم ذكرت امرأة هذا الاسم فى ثبت أسماء الصحابيات 
( انظر : أسد الغابة + م ص ۵۰۷ ) 


س 6 ۳٩‏ سب 


من عشرة أسماء ذ کرها الرواة والشراح امختلفون "۳ للنحار الذى کلف بالسمل 
( مع ملاحظة أنه قد نظر إليه فى الغالب على أنه أجنى غير عر بى ) . 

وهذا المد لابقتصر بذله على الأخبار > التی يكون فما للشخص الذى لم 
سے عمل ذو أهية على وجه من الوجوه » سب ؛ بل كذلك فما يتصل بأمور 
أقل ماتكون أهمية فى حيز التفكير » ينبغى أن توضع أسماء خاصة لمن أبهمت 
أسماؤم . فقد عطس رجلان عند النى [ صل الله عليه وسل ] فشمت النى أحدها 
و يشمت الاخر . ماذاکان اسم هذن خن ؟ 

وورد ی حديث 4 نص حامعو الأحاديث يث أنفسهم على أنه « ضعيف » » 
أن آعرایا جاء إلى النبى [ صل اه عليه وس ] فقال ی أحب الیل فیل نی اة 
خيل ؟ فقال [ صل ال عليه وس ] إن دخلت ا فر م ناف ا 
جناحان فتحمل عليها فتطير بك فى الجنة حيث شئت7" . وعلى اأرغ 1 من الاعتراف 
بالشك فى هذه الاعحو بة ۳ ) قنع الباحثون مپذا ال مهام فى : « آء رای » . فان 
عبد الباق بن قانع » الذى ألف معحماً فى أسماء الصحابة 7 (توفى سنة1هم ه = 
ET 1۲‏ فى معحمه هذا (الذى ل يعد قر يب المتناول) أن اسم الاعرابى السائل 

ا 

(۱) انظر القسطلای ۲ ص ۲۰4 

(۲) مخارى : أدب رقم ۱۲۵ ( ق-سطلانی + ۹ ص ۱:۲) . الأدب اافرد 
( ستانبول ۱۳۰۹ ) ص ۱۸ 

(۳) رمذی ۲ ص ۸۸ 

(4) كان ابن قانع مولی أسرة الأموبين » وفی ححیته فى الدیث ( التى ل تخل 
من شك ) انظر تذ كرة الفاظ للذهي جم ص ۹۹ ۰ وعدا معحمه فى أساء 
الصحابة ( الذى حمل أحد علماء الأنداس على تالف كتاب خاص فى بان أغلاطه , 
انظر معحم البلدان لياقوت + ۱ ص م.ع ) ۰ ألف أیضا كتا فى التار بم هرن 


على السنین » 3 «أبو الحاسن بن إن تعری ردی » شر جوابول < ٩‏ ص .عم 


اس ۵ ۳۲ د 


بالدقة هو : عبد الرحمن بن ساعدة“ » وكذلك نی الادة التى وضها ابن الأثير 
الاتصاری يذ الاسم فى معحمه الکییر لامماء الصحابة "۳ » نسب هذا انلبر 
إلى صاحب الاسم ال کور : 

ولا یلق الشارح سلاحه معترقاً بعجزه عن رفم حجاب الإبهام فى مثل هده 
الاحوال الا وهوحد کاره. ۰ ع کن تذ کرمن ناحية آخری ف ا أحذ 
المهمات او ال متباينة بعضها مع بعض صادرة عن رجال مختافين من علماء 
الرواية ۳ . 

وما عله السهيلى » الأنف الد كر » بإزاء مبهمات القرآن » شرع فيه » قبل 
ذلك بنحو قرن ونصف قرن » العام الصری عبد الف بن سعید الأزدئ ( الو 
۹ه = ۰)2۱۰۱۸ تجاه احدیث "۳ . كذلك العالم الرواية » المؤرخ الشپور 
لدینته بغداد : أو بكر انلطیب البغدادى ( التوفی 4۰۳ ه = ٠١۷١‏ م )لم 


يتخلف عن القيام بذلك العمل“ ؛ كا وضع من بعده العام الأندلسى : ان 


(۱) ذكره الدميرى فى مادة : خبل ؛ < ١‏ ص ۴۸۸ 

(۲) انظر : أسد الغابة ۳ ص ۲۹۲ 

(۳) انظر مثلا الزرقانی على الموطأ < غ ص ۸٩‏ س ۲۰ وما بعده . 

)+( انظر رکلان < ١‏ ص۱۱۷ ذكره السطلای فى شرح حدیث البخارى : 
كتاب الأدب رتم ۷ (قسطلانى + ٩‏ ص ؛#) « عن عائشة أن رجلا استأذن على 
النى صلی الله عليه وسلمه ۰ وفى شرح الحديت : كتاب الحاربين رقم ۲۸ ( ٠١+‏ 
ص ۳۸) وفی تصحیح الخردى طا وقع فى أحد كتبه انظر : يا قوت نشر 
ما رجليوث ج > ص ٤۷۳‏ ۰ وکتب هو تصحیحات صى كتاب الدخل لاحاک 
النيسابورى » انظر : يا قوت فى الطبعة الذكورة + ه ص ۳4ع وانظر : روکان 
< !ص ۱۱۰ 

(ه) فى كتابه : الاعاء المهمة فى الأنباء احسکمة ء الذى رعا كان متملةاً 
بالقرآن ( انظر يا قوت < ١‏ ص ۲۸۸ من الطبمة السالفة ال کر ) » وترجم ج . 


س ۷٩‏ س 


بشکوال ( الوق ۰۷۸ ه = ۱۱۸۳ م ) كتاباًفى ذلك ا موضوع وحد مخطوط 
منه فى مكتبة رن . 007 عبد الرحمن بن الجوزى ۵٩۷(‏ ھ = ۱۳۰۰ م( 
بكتابه : تلقيح فهوم هل الاثار » رسالة تبحث فى مواد الحديث » عنى فما عناية 
بعيدة الاستقصاء بتحقیق الاسماء المهمة۳۳ ۰ ووجه انتباهاً خاصا لذلك شارح 
البخارى : ابن ححر العسقلانى (المتوی ۸۵۲ ه = ٠٤٤١١‏ م( فى کتابه الكبير: 
فتح البارى فى شرح حیح البخاری . وهو إذا لم يوفق إلى حقیق اسم رجل أو 
امرأة ورد مبهاً » بوساطة المصادر القديمة ۰ استند ف ىكل مرة إلى الاعتراف باه 
لاسعه إقناع تطلم الباحثين فى هذا الكتاب القدس : « ل أقف على اسمه أو 
اسما » » دون نظر بالكاية إلى مکانة الشخص المهم » ولا إلى الأهمية المعلقة 
على معرفة اسمه فى الخبر . فو يعترف مثلا بعدم درايته فا يتعلق بالسحوز ين من 
المبود اللتين لم يذ کر اسمهما » واللتين عرفت عائشة منهما آولا تصور عذاب 
ا ق دعاها ذلك إلى سؤال النى [ صل لله عليه وسل ]عن صحة مثل 
هذه العقيدة”“ . وفى الفصل الذى عقده البخارى لقواعد حسن الأدب » ورد أن 


les noms des nombres cardioaux : سالمون هذا العنوان ترجمة غامضة‎ 

وذلك فى مقدمته الطو بغرافية على كتاب تار ع بغداد . باریس ۱۵۰4 ص ۾ 

)۱( انظر کتالو ج آلورد رقم ۱۹۷۵ ۰ روکلان اا ص .4م 

(۲) انظر الرسالة الق یکتم بدوكلان لنيل درجة دکتور هابیل ( لیدن ۱۸۸۲) 
ص هع . 

(۳) انظر : الزرقانى على الموطأ ج ۱ ص ۳4۱ 

(4) انظر : البخاری » کتاب الدعوات رقم ۳۷ مسند أحمد < ٩‏ ص ۱ 
وراجع : أسد الغابة < هم ص ٥۸۸‏ 

() عند القسطلانى + ۲ ص ۳۰۵ على البخاری کتاب الكسوف رقم ۱۷ 
وانظر نقد ابن حجر لطريقة تعيين الأسماء فى ملاحظاته على تعبين الرجل الذى بعثه 
النى على سرية (البخارىكتاب التوحيد » الباب الأول » القسطلاق ج ۱۰ ص 4.0) 


— ۳۲۲ س 


آنس بن مالك » خادم الرسول » مر یوم على صبيان فس علمهم وقال :كان الى 
صلى الله عليه وسل ندل" 1 ES CODE‏ العموم ماد كانت 
أسماء الصبيان ؟ هنا حس ابن ححر الشديد التحرز أنه قد تورط فى مأزق ضيق » 
ويضطر إلى الاعتراف قائلا : « 1 أقف عل كن » . وکذاك عند إمهام 
طائقة من الأسماء : جاء أعرابى إلى الرسول [ صلى الله عليه وسل ] فقال « إن 
را ولدت غلا كين » » فقد روى عبد الغنى بن سعيد أن سم الأعرابى 
هو ضمضم بن قتادة » أما عن المرأة والغلام فقد اعترف تحبل اسمبما مكتفياً بذ کر 
الصيغة السابقة(؟؟ ؛كأبماكان هذا الجهل » حتی فى آمور قليلة الأهمية على هذا 
النحو » عيباً فى التفسير مأسوفاً عليه . 

فى مبهمات القرآن ل يقنع أحد ثل هذه الاعترافات على هذا النحو من 
السهولة واليسر . وهنا تقدم المناسبات على وجه أيسر نقاطاً يعتمد علمهافى الفروض 
واشخمینات . وواف باحث المهمات آنه بثیغی آن کون التفرات هنا افل و ندر. 
وق دكاد التفسير الوسط الذى لم يتأثر برأى أن يسير فى ذلك بيدا عن الیول 
وال اهب و ظرات اا رعات قدائنة عل الاك اون جت 
فى القرآن » إرضاء للعباسيين » بعض ملابسات ترعی إلى ثلب الأسرة الزائلة . 
من قبيل الق بلا ريب فسر بعض المفسرين : «المغضو ب عليهم» و «الضالين» 


رتور ا یدموا و 


(۱) راجع ابن سعد ج ۲ ق ۲ ص ۱۰۲ 
(۳) کتاب الاستگذان رقم ۱۵ ( قسطلای ب ٩‏ ص ۱۵۸ ) 
(r)‏ مجاری , کتاب انحار بين رقم ۲۸ 
)٤(‏ قسطلای < ٠١‏ ص ۳۸ 
(ه) كتاب المحاسن والأضداد » شر فان فلوتن , ص ۱۵۷ 


.۲۲۲۰ د 


وفى هذه الأمورء يظهر التعصب از بى الذهی لاشيعة أبعد مایکون مسا 
إلى العقل » واستواء فى التفكير. فليس عحيباً أن يتعرفوا فى « فلان » » الوارد 
ف اة ۲۸ من سوره ة الفرقان (يا لیتی ل أنخذ فلا خليلا) ؛ على خصم من خصوم 
العلويين : فالكتابة الممانية قد ححبت م | الواضح بهذا اللفظ المعبر عن 
الغموض والإمهام » وهذا من تحریفیم( . بلكذلك فى ], آیات عامة الموضوع 
با اين » یسم الشيعة باطراد ملابسات موافقة أو معادية م فى ضوء 
مصالحهم الذهبية . 


فثلا قوژن فى الآبة ۲۸ من سورة ص : « أم تحمل الذين آمنوا وعملوا 
الصاطات [1 مير المؤمنين ‏ عليا ‏ وأحابه ] كالمفسدين فى الأرض [ حبتر 
وزريق وأحابهما ] أم تحمل المتقين [ أمير المؤمنين وأصحابه ] كالفخار [ حبتر 
ودلام وأحامبما ] 4 

أو فى الآبة ۳۹ فا بعدها من سورة النور : TT‏ 
بقعة ضيه الظمان ماء و او کظلمات ت [ فلان وفلان ] فى بحر ی يغشاه 


موج [ يعنى نعثل ] من فوقه موج [طلحة وز بیر] من فوقه سحاب ات بعضها 
فوق بعض [ معاوية وفتن بنى أمية ] إذا آخرج يده لم يكد براه ومن ۸ سل 
اله له نوراً [ يعنى ماما من ولد فاطمة ] فاله من نور» [ فا له من إمام يوم القيامة 


عشی بنوره ات 


Muh. Stud. 11 111 : انظر‎ )۱( 

)۳( فثلا تقول الآية ۲ من سورة ة الأحزاب عن الإنسان بوجه عام : « انه 
كان ظلوما جپولا » » ولدکن خ تفسیرا شیم حزیاً ممل ذلك على « عر » 
بوجه خاص ( انظر الشپرستای TT‏ 

)۳( انظر : تفسير القمى ص ۵4۵ . والكلمات العقوفات هی التفسير ال 

(:) تفسر القمی ص ٤٥۸‏ 


شيعى 


ع — 


عص 


وفى ذلك امن لايذ كرون داعا بأسمائهم » بل حيناً يشار إلمهم 
ا فلان دان ۴ » وحینا حقرون بأسماء الس ا طنت هم فى دوائر 
با راو نی مه ) ونعثل ( أى طويل الاحية 
وهو عنان ) وزريق ( أى أ زرف ار 0 يعبر عنهم عثل الالفاظ : 
« الأول » و« الثانى » و « الثالث »“ . فإذاكان الحديث عن الشيطان » 
جرت العادة أن يشار إليه بلفظ : « الثانى » . وهذا نموذج سب من التحقير 
الذى يسوقه الشيعة فى جميع التفسير القرآ نى » والموجه إلى خلفاء أهل السنة 
وبنى أمية . 

و يقابل هذا من ناحية أخرى وجوه التفسير التى بقحمما الشيعة فى القران 
لتعظي على وا ل بيته . وكذلك التفسير السنى متسامح اه الشيعة نی موز حل 
اڭ من القران على علي واله . فهو بقرر مثلا أن الراد من : « أبناءنا » و 
« نساءنا » فى الابة ٠١‏ من سورة آل عمران » أى فى دعاء النصارى إلىالمباهلة» 
م د اللخ وان وفاطة هبل عن ار ٠‏ فک دليلاً لسن آفوی 
منه على فضل أسعاب الکساء۲۳ » والبیضاوی ينقل عنه هذه الملاحظة ( فى 
تفسير الأبة ) وإ نكان فى أساوب أخف منه حماسة . 


(۱) فى الكناية عمن راد عقيره بلفظ : فلان » انظر : 
ZDMG L 492 Anm. 5; LVI 471‏ 
(0) انظر : WZKM XV 326 ff.‏ 


(۳) انظر التعليق رقم وص وم من هذا السكتات . 

(ع) فىكتابات الزيدية » الق تستخدم الرموز داعاً لأسماء من تنقل آراءثم من 
الرجال » برمز إلى ألى بكر بالرقم ۲ » وإلى عمر بالرقم ۰۳ أما رقم ۽ فيرمز به 
إلى ابن عباس 

(ه) الكشاف + ۱ ص ۱٩‏ 

20116 1 120 انظر:‎ )٩( 


سس ع٣‏ مت 


وألف ابن حجر الهيتعى”' رسالة جع فیا آيات القرآن التى نزلت فىمناقب 
آل الببت » على مغنى : أن هذه الآيات » و إن دات على عاو مقام أهل الببت 
فى الحياة الدنيا وفى الاخرة » لايحوز استخدامها من جانب آخر فى الاحتجاج 
اتاج التى ر بطها بها الشيعة . وهذه الآيات هی : 

لا سوال عمران [فن حاجك فيه من بعد ماجاءك من المإفقل 
تعالوا ندع یناه نوناک E‏ ونساءع E‏ واف ثم تتبل فنحعل 
لعنة الله على الكاذبين ] . 

والاية ٠١‏ من نفس السورة [ واعتصموا تحبل الله جميعاً ولا تفرقوا ] . 

والآية 4ه من سورة النساء [ أم يحسدون الناس على ماآتاهم الله من 
فضله | . 

والاية 44 من سورة الأعراف [وعلی الأعراف رجال یعرفون كلا بسمام]. 

والابة ۳۳ من سورة الأنفال [ وما کان الله ليذم وا فمهم ]۰ 

واه ی و وای ا ای ا ا ا 
3 اهتدى : 

والاية ۳۳ من سورة الأحزاب [ نما بريد الله ليذهب عتم الرجس أهل 
البیت ویطهرک تطهيراً ] 

والأية 5ه من نفس السورة [ إن الله وملانکته یصاون على الى يا أيها 
الذين آمنوا صلوا عليه وساموا تسلها ] . 


)۱( انظر الصواءعق الحرقة 0 طبع القاهرة ۲ ص ۸۵ - ۱۰۲ ۰ وراجع 
آيات القرآن التعلقة بعلى وأهل بيته استناداً إلى قات أهل السنة » عند الب 


الطيرى ف‌کتاب الریاض النضرة فى مناقب الءدمرة › ااقاهرة ۳۲۷ ) < ۲ ص ۲۰۹ 


س ۳۲۷ 


والاية ۲۵ من سورة الصافات [ وقفوهم إنهم مسئولون ] . 

والاية ۱۳۰ من نفس السورة [ سلام على آل ياسين ] . 

والاية ۲۳ من سورة الشوری [ قل لاال عليه أحراً إلا الودة فى 
القر ی ] . 

والأية ۱" من سورة اازخرف [ و انه لمعم للساعة ] . 

والاية ه من سورة الضحی [ ولسوف بعطيك ر بك فترضی ] . 

والاية ۷ من سورة البينة [ إن الذين آمنوا وعملوا الصالحات آوللك هم 
خير البربه ] . 

و إذا عن نظرنا فى هذه الایات م تكد نستطيع أن مد إلا فىأقلها مابصلح 
سنداً تفسیر فى صال العلو بين ( کا فى الاية ۳۳ من سورة الأحزاب » والاية ۲۳ 
من سورة الشوری ) . ولا تصلح أن تکون كذلك الا وساطة أحاديث مذهبية 
قرنت بها » مع استخلاص هذه النتيجة : أن حب آل بيت النى [ صلى الله 
عليه وسل ] من تمام یمان . وهذه التتيجة تتفق أيضاً مع مذهب أهل السنة » 
الذى لانحيد عنه إلا من يسمون « النواصب 0 > فم يذهبون بعيداً فى 
انکار تعظم العلويين » حتى أمكن أن يقول فیهم شاعر من الشيعة المعتدلين : 

«لو يستطيعون من ذکری آباحسن ‏ وفضله قطعونى بالسكا كين 

وتا ]و ك تفضیل له ۳۹ حتى المات على رغم الملاعين ۳ 
ولکن الشيعة يداون مغالاة لاتقف عند حد فی التنقیب عن مثل هذه 
الملابسات القرآنية » وا-تخدامهانی شئون عبادتهم . فن الآية ٩۸‏ من سورة 


النحل : « وإذ آوحی ر بك إلى النحل . . . » » ينبثى أن يمم من النحل آهل 


)۱( انظر : 201 ۷۲1 Houtsma, 2910960۳01. ۸959۲۲۰ XX‏ 
(۲) انظر الأغاتى + ۱۷ ص 145 س ۱۰ 


— ۳۲۷ س 


البيت ۳ ؛ والشراب فى الأة ۹ بخرج من بطو نما شراب » هوالقرآن‌الذی 
استؤمنوا عليه . وإلى هذا التفسير ترجع تسمية الشيعة عليا بلقب : أمير النحل » 
فهو يعسوب المؤمنين”" 
وبهذه الروح يفسر الشيعة على مذهبهم آية النور ( الاية ۳۵ من سورة 
النور ) الى سبق ذکر تفسيرها عند المتصو فة . فالمشكاة فاطمة » و «فيهامصباح « 
هو الحسن » و « المصباح فى زجاحة » هو الحسين » وكا 9 دری بوقد 
من شحرة مياركة » الشحرة المباركة هی إبراهم > « لاشرقية ولا غر بية » أى 
دين ابراه لابپودی ولا نصرای ۰۰۰۰« ور عل نور » أى إمام بعد إمام » 
« میدی الله لنوره » أى للاعة « من يشاء 6 أن يدخله فى نور ولا ينهم و 
ص 451 ) . 
ولات ۷ فا بعدها من سورة البلد : « آنحسب أن لم بره آحد # 1 فا 
له عينين [ يعنى رسول الله ] ولسانا | بع حر المؤمنين تا ۳ وشفتین 
[يعنى الحسن والحسين | وهديناه النحدين [ إلى ولايتهما | » ( قى ص 7١5‏ ) . 
وإذاوردفى القران ( الآية ۱ من سورة البقرة ) أن الله ع آدم الامماء كلها 2 


(۱) حمل متماق للعباسيين هذه الآبة علیهم » حق إن الليفة المبدى وافق 
بشار بن برد الشاعر فى سخريته من هذا التفسير ( انظر الاغانى ۳ ص .م ) »> 
وكان العباسيون فا عدا ذلك بون الاستاع إلى مادحيهم من الشعراء الذين 
ستخرحون یم من الایات والسور ( انظر : .ط888 208 Abhandlungen‏ 
4 .1 ,۳:۱ »والأغانی + ٠٠١‏ ص٤۷‏ [ مد بن سليط فى التوکل ]والتوحیدی 
نشر مارجلیوث ص ١١4‏ ) وانظر کتاب الرد على الباطنية للفزالی ص ۸ تعلیق 
رقم ه » وطبیمی أن ذلك كان جارياً أيضاً عند الفاطمیین » انظر مقال کر عر 
عن : مد ن هانىء فى : 489 2121۷ 703606 

وانظر : دیوان عمارة العنى » شر در نبورغ ص ۳۰ 

(۲) انظر ؛ 532 LX1V‏ 20116 


— ۳٢۸ — 


فلا مكن أن يدل ذلك إلا على أنه أوحى إليه بأسماء الأعة ؛ كا أن عهد 
« ألمت » » فى الابة ۱۷۲ من سورة الأعراف » بتضمن فى طياته الإيمان بأن 
مدا نى وأن الأمة خلفاؤه (العسكرى ص۸۷) . وف الآبة ۸۷ من سورة الححر: 
« ولد ا سبعا من الثانی والقران میم 6 » یذ کر الإمام أو جعفر هذه 
اللاحظة : « نحن المثانى التى أعطاها الله نبینا وحن وحه اللّه » نتقلب فى الارض 
ين آظیرک» من عرفنا فامامه اليقين » ومن جهلنا قامامه السعير» ( قى ص ۳۵۳) 

وحيْما ورد ذ کر :نور اللّه » أو : جنب الله (ف الا ٦‏ من سورة الزصص ) 
أو غير ذلك من صفات الله » حمل ذلا على الإمام أو الأمة ( قى ۲۲۹ ؛ هلاه ) 
ور بما كان ذلك على أن يكون الراد أن الأثمة م الأقاني والطبائع الادية لصفات 
الألوهية . 

والایات 55-4 من سورة إبراهم : « ألم تركيف ضرب الله مثا كلة 
طیه کشخ له اماب تاك وی یام نا کی رس 
بإذن ربا ويضرب اله الأمثال للناس لعلهم بتذکرون * ومثل كلة خبيئة 
کشحرة خبيثة اجتثت من فوق الأرض ماها من قرار * » . سثل الإمام 
أو جعفر عن معنی هذا اليل » فقسر هكا بل : « الشحرة رسول‌الّه ونسبه ثابت 
فی بنى هاشم ؛ وفرع الشجرة على بن ألى طالب » وغصن الشحرة فاطمة عليها 
السلام ؛ وثمرتها الأمة من ولد على“ وفاطمة عليهم السلام » وشيعتهم سلام الله 
علمهم ورقپا ؛ وإن المؤمن من شيعتنا موت فيسقط من الشحرة ورقة » وإن 
المؤمن ليولد فتورق الشجرة ورقة » ؛ ثم سثل الإمام عن معنى الکلات : « تونی 
کلپا کل هين یاذن ربا » فقال : « یعنی بذلك مایفتون ( کذا ) متايه 
شيعتهم ىكل حج وعرة من الحلال والحرام . ثم ضرب الله لأعداء مد مثلاً 
فقال ( ومثل که خبيفة کشحرة خبيثة اجتشت من فوق الارض اطا من قرار ) 4 
وفى رواية أبى الجارود قال : « أولثئك السکافرون لاتصعد ام E‏ 


— ۳۲۵ سس 


و بن و أمية لابذ کرون اله ى مجلس ولا نی مسحد ولا تصعد أعمالم ال السماء 
إلا قليل منہم ۴۳ » (قی ۳۵۵) . 

وتأخذ هذا الت من اشر الشيعى لشو و حقيقية تفقده كل زمام ف 
تفسير سورة الرحمن » وهی وصف بلي لقدرة الله وحكته ورحته المتجلية فى الناس 
وف الطبيعة » وقد فصلت فواصلها المفردة هذه الا : « فبأى آلاء ريم 
( الخاطبان ما الإس والجن ) تکذبان ؟ » . فعلى تفسير الامام يكون الخاطبان 
فى الظاهر ها الانس والجن » وف الباطن فلان فلان . والانسان فى الآية الثالثة 
من السورة [ خلق الانسان ] هو على“ بطبيعة الحال . وه وكذلك « الميزان » 
الذى وضعه الله ( الآبة ۷ وعلى ذلك يكون المراد من عدم الطغيان فى الميزان 
وإقامة الوزن بالقسط ( الابة ۸ ما بعدها ) هو طاعة علي“ وعدم عصيانه . والمراد 
من « الشرقین » » فى الآبة ۷ محمد وعل" طعا » ومن « المغر بين » الحسن 
وان وعدان ارس م اللؤلؤ والرجان فى الابة ۲۲ ؛ وأخيراً : «کل من 
عليها فان #* ويبق وجه ربك ذو اطلال والاکرام *  »‏ قال على بن 
الحسين » الفید الأصغر للنى [ص ان عليه وس ] : « تحن الوجه الذى يوت الله 
منه » . وقال الامام أبو جعفر : « تحن جلال الله وکرامته التى أ کرم الله العباد 
بطاعتنا » . والانة ۹ ( فيومئل لا سل عن ذنبه اس ولا حان » » يعنى 
«أهمن تولی آمیر الومنین وتبراً من آعدانه وأحل حلاله وحرم حرامه » ثم دخل 
فى الذثوب ول يتب فى الدنيا » عذب علیها فى البرزخ » و مخرج بوم القيامة ولیس 
له ذنب يسأل عنه يوم القيامة » ( قى ص 588 560 ) . وعلى هذا النحو 
و مضمون هذه السورة البليغة الجيدة التأثير تفسيراً سطحياً تافر 
فى روح مذهبية » ويسلبونها بتأو يلات فارغة أثرها الفنى الجيل . 

وأی شىء ل حماوه على على“ وشيءته وجه خاص ! « التين والزيتون » » 


(۱) القصود بذلك طبع رجال مثل عمر بن عبد العز ز . 


— ۳۳۰ لد 


للذان ورد القسم بهما فى القرآن على أن اله [سبحانه] قد خلق « الانسان في 
اه را ( الآية ء من م سورة التین ) » لاعکن أن راد شا إلا تشم 
من ال این( ؟ ؛ والوذن الذى يؤْدْنْ فى الآخرة » أن ل لله على . الظالمين «( 
( الابة ٤‏ من سورة الأعراف ) هو عل"( فی صن 0۹ ول هو الأذان 
» من الله ورسوله إلى الناس بوم الج الأ کر » ( الاية ۳ من سورة التوبة ) ؛ 
ويمكن دابما أن براد على" من : « آيات الله » ( مثلا في الایات ه - ۷ من سورة 
ونسء والأبة 55 من سورة الزخرف؛ انظرالقعی ص ۲۸4) ؛ و : « حقاليقين » 
( في الا ١ه‏ من سورة الحاقة ) ؛ و : « ور نبدى به من نشاء من عبادنا » 
( نی الابة oY‏ من واوو و ۶ 2 النور الذى ازل 4( ( ی الاية م من 
سورة التذان » قی ص ۵۰۵ ) - كذلك مابرد الت عليه كثيراً نی القرآن من 
ذکر الله : « ذكرريه» ( فى الابة 17 من سورة الجن ) 4 المراد بالذ کر فيه 
ولاية عل" ( قى ص ۷۰۰) ۰ «ومن یوت السکة فتد أو خبراً کثبرا » 
( ف الارة ۹ م“ ن سورة البقرة ) 4 الميرالكثر مھ رفة اتا ننه والأّعة 
( فى ص۸۳) ؛ وعلى” هو الذی بنبغی‌آن يفهم من الصراط | الستقي (فی الابة ۲ 
من سوره الشوری ) 4 وکذلك من « الميزان » الذى اه الله به الکتاب 
( في الابه ۷ من نفس السورة) .کا یرجم إلى عل" لفظ : « حق » (فى الاية 
۳ من سورة نولي و 2 الق «( (ف الآية ۷۸ من سورة الزخرف ) : 
« لقد جتنا بالق ولسكن أ كثرك للح قكارهون » » وعلى مقتضى ذلك يكون 
الكارهون للحق م ححدة حقه . 

م إن 38 هو الذى یقول عنه الکتاب : إنه » أحاط ما لديهم وأحصى 
كلشىء عدا » ( الاية ۲۸ من سورة الجن) ؛ فمو قد أحصى ما كان أو يكون 
أت خلق إل آدم إلى أن تقوم الساعة من فتنة أو زازلة ا حسف أو قذف 


(۱) انظر الحيوان للحاحظ + ١‏ ص ٩۷‏ س ٩‏ 


سد ۳۲۰ مط 


أو أمة هلنکت فها مغى أو هلك فیا بق» وک من إمام جائر أو عادل يعرفه باسمه 
ونسبه ومن وت موتا أو يقتل فتلا » وه من إمام منصور لاینفعه نصر من نصره 
و من مام محذول لایضره خذلان من خذله ( فى ۰۵۵ ) . و بعبارة أخرى : 
م بوجد فى أحداث الطبيعة والعالم سر ينى على عل“ بشمهادة الله . 

وأرى جديراً الذکر على وجه االخصوص أن عبارة : « الكلمة » تحمل 
گذاك على على" ٠‏ « يحرفون الکام عن مواضعه » (فی‌الاية ۱۳ من سورة المائدة) 
هذا برجم إلى أولئك الذين يسابون علياً حقوقه . « وجعلها كلة باقية » (فى الآية 
۸ من سورة الزخرف ) » « واولا كلة الفصل لقفی ينهم » ( نی الابة ۱ من 
سورة الشوری ) » فى کل مکان على" هو « الکلمة» . 

وهذه النسميات القرائية جد كذلك في الحديث الشيعى تعييراً کثیرگ 
نی حديث زعوا أن صحته تعتمد على رواية أ كثر من ۳۰۰ طريق”'2 من طرق 
الاسناد » روی أن أله [سبحانه] قال في خطاب إلى محمد [ صل الله عليه وسل ] 
عن علة مامعناه : ان علیاً ور اولان » وهو الکلمة الى جعلتها سنا عل من 
مخشایی . 

وحمل عل" نی کتب الشيعة هذا اللقب : « کلام الله الناطی 67 . ومقتضی 
ماتقدم أن جم كلة ؛ وهو «كلات » حمل على الا : «وبحق الله الق بکلانه 
ولو كره الجرمون » (فى الآية ۲ من سورة ونس » وفى كثير غيرها » انظر القعی 
ص :۱5۱ ۱۰۲۰۲۹۰۰۲۵۸۰ ). 


۰ 


وهنا تقترب إلينا مسألة : ألم يشارك تأثير ذ ة « الكلمة » على وجه من 
الوجوه فى الامجاه إلى جعل عل" والأئمة ببدون على أنهم تحسم لنكامة ؟ 


)۱( انظر كشف اليقين للحلى ص “٠ ٥۹‏ 
(؟) انظر : 332 ۲,۶۱۷ 201316 
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بيد أنه لایتفق مع منهج طبيعة الرواية الإسلامية ا نوضع بإزاء هذه 
الروايات من التفسير الشيعى وجوه أخرى من تفسير القران » صادرة من قبل 
أهل السنة » أر يدايا تا يد الآقوال الطابقة سى وحدهانی نظر الذهب السنی . 
ولا شك أن التفسیرات السنية التى اخترناها لنذ كرها فما بلى على سيبل المثيل » 
لا تتخلف عن التفسيرات الأنفة الذ کر الشتملة على ميول شيعية . 

فى الأبة ٠۹‏ من سورة الفتح : عمد رسول الله والذين معه أشداء على الكفار 
راء ينهم تراهم مدا یتفون ف من الله ورضوات سما فى وجوهم من 
أثر السحود ذلك مثلهم فى التوراة ومثلهم فى الامجیل کزرع آخرج شطاه 
[ أو بكر ] فاژره [ عمر ] فاستفاظ [ بعمان ] فاستوى على سوقه [ بعلي ] . 

ورو يت رواية عن أبى بن کب وناهيك به » وأخذ الواحدى النيسابورى 
( التوفی مدع ه = )٠١۷١‏ هذه الرواية فى كتابه ( أسباب الم ول ) » ومقتضاها 
أن أ كان الع ل الله عليه وسل ] عن مع سورخ اسر که و4 تلو 
التفسير التالى : « والعصر إن الانسان لنى خسر [ هذا يرجم إفى أبى جهل عدو 
النى ] الا الذين آمنوا [ أو بكر ] وعملوا الصالحات [ عر ] وتواصوا بالحق 
[عمان ] وتواصوا بالصبر [ ع ] 2١7‏ » . ويدور خلاف كثير حول المراد فى 
سورة الليل . فيريد أهل السنة أن حماوا الرجل الذى حصل الثناء عليه فيها على 
ی بكر » وذلك مابرفضه الشيعة طبعاً » فهم يبذلون کل جهد فى سوق الأدلة على 
حلمم ذلك على عل 00 

و مثل هذه اللابسات کان قصد أهل السنة حقاً مقصوراً على مجاراة تفسيرات 
الشيعة فى سباق متواضع . فهى تبدو عند أهل السنة هوى وولوعاً جانب خاص 

(۱) عند الحب الطبرى فى كتابه السالف ذکره < وص 6م 2 وقد ذكر 
كثيراً من الأحاديث الشديبة بذلك أيضاً . 

(۲) انظر مفاتيح الغيب للفخر الرازى + ۸ ص 65۲ 


چ 


اریت .و تتطلب فى التفسير السنى” الجا مثل تلك المكانة التى 
يضم فبها عماء الدين من الشيعة مبالغاتهم فى التفسير بكل جد وتصميم 4 
يصوغوها بنشاط فى معتملاتهم » ويدبوها على قو الهم 

ولا يقنع اه ات حمل عبارات القرآن واستعالاته على أحدات 
وا من عهد الاسلام المبكر وحرو به الأولى على الخلافة السائدة » بلکان 
لابد أن يشتمل القرآن على نظامهم ومذهبهم إلى أقصى نتانجه . كذلك ينبنى 
ا دون ف القران من لتتو یج نظر يهم فى الإمامة وتصحيحها » ولظهور 
الإمام احتحب فى مستقبل الزمان . وقد قدّم التفسير الشيعى هذا المكان ایض 
لذلاث التصور العقدى بكثرة ظاهرة . فقد نسب أولاً إلى ل لى حعفر هذا 
ادا لتعلیمی : « مایست اه نا من دز ن آدم ی ۳ و يرجم إلى الدنيا 
و بنصر ۳ المؤمنين ¢ 4 وهو 8 اه 1 سبحانه 1 : lo‏ 00 من 
نصر الى لا ۰ فکل نی من الا نییاء ۳ جب أن سادر 0 8 و اعا 
عکنهم ۳ اذلك إذا ظهروا ثانياً على الأرض . وعلى ذلك فالامام امحتحب 
داخل كنا ضا ی صف لاسا . وقد حصل التنبؤ باختفائه فى القران » وذلات 


(۱) بنيت النظر ية الشيعية القدعة : أن مدا 1 صلى الله عليه وسلم | نفسه بمث 
انا فى صور الءلويين » على الآءة 6م هن سورة القصص : | إن الذى فرض 
عدك الفرآن لرادك إلى ميعاد | ۰ والابة ۸ من سورة الانفطار : [ فى أى صورة 
«اشاء ركبك ] انظر : 
(Wellhausen’ Die religioes - politischen Oppositionsparteien‏ 
im alten Islam 63,16‏ 
وانظر سا فى معنى الرحمة : الاغای > ۳ ص ۱۸۸ 
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فى الا من سورة املك : «قل أ أرأيتم | إن أصبح ماوك غوراً 7 ن اتیک 
عاء معين » » كذلك ظهوره اا عل رش ذات يوم : « فإلينا مرجعهم » 
(ف فى الا ٤١‏ من سوزة ونس ) « وقل حاء الحق ومايبدىء الباطل ومايعيد » 
( الاب 9 من سورة سب أ( « نا لننصر رسلنا والذين آمنوافی الحياة الانيا و نوم 
بقوم الاشهاد » ( الاية ١ه‏ من سورة غافر )ثم ( آية ۱۰۵ من سورة الأنبياء ) : 
« ولقد کتبنا ف الز بور من بعد الذکر أن الأرض را عبادی الصالحون » » هم 
بطبيعة الال الهدی ومن معه . کل هذه الایات » وکثیر غیرها » براد ما 
کا يبدو أن تحمل فى آساوب شدید القسر والاستکراه على الرجعة » أى 
رجوع الإمام » وعلى حر به الساحقة للظل » وقب لكل شىء على مناصبته لاغتصاب 
حقوق العلويين ( انظر القمى ص :1 [ فی تفسیر الآية ۱۷۲ من سورة 
المائدة] » ۲۸۵ ۳۳۶ 6 ۵۲ 550 )؛ «ولئن ا حم العذاب 
ال امة معدودة ا ما حبسه » ( فى الاب م من سورة هود ) » فسّرت هذه 
الا بانها إشارة إلى اعاب القاثم الثلاتمائة والبضعة عشر » الذين يو يدون الإمام 
عند رحعته ؛ وذلك بتفسير لفظ أمة الذی يعبرهنا عن الوقت » بالجاعة من الناس » 
والشعب » وإذا فالمعنى : إلى جماعة معدودة ( انظر القى ص ۲۹۸ )» وعلى 
التقيض من ذلك حمل الوعيد الموجه إلى الكافرين فى الاية ۲ من سورة 
النحل : « فالذين لا يؤمنون بالاخرة قلومهم مكرة وهم مستکبرون » على 
منکری الرجعة : فالتفسير الشيعى ينقل لفظ : الاخرة إلى ظهور المهدى مرة 
أخرى فى نهاية العام ( قى ۳2۸ ) »كا أخذ الجهاز الأخروى برمته نشب إليه . 
بل هو سید الرض ( و ا الا بة 4٩‏ من سورة اازمر : « وآشرقت الارض بنور 
رمها» انظر القى ص ۵۰۸۱ ) . 

ولكن هذا لیس کافیاً بعد . فإن القرآن يشير أيضا إلى الأمة المزيفين » 


1 


الذئ نظهرون من وفت. إلى اسر سم الهدی > مع المطالبة بأداء أوامر لله : 


يعد 


« ووم القيامة ترى الذين كذءوا على الله وجوههم مسودة أليس ذ 5 
مثوی للمتکیر ن » ( الاة ۰ من سورة الزمر ) » وفى ذلك يقول الإمام حعفر 
« من ادعى أنه إمام وليس بإمام وان ق علوي فاط «) هم ص ١ ( ٥۷۹‏ 
وهذه إشارة واضحة إلى ى مؤسس الدولة الشيعية افاطميين الممثلين نظربة 
الامامة عند الامماعيلية ؛ الذين یصورن تتابع فكرة الامامة الشيعية ابتداء من 
الإمام السادس فى سلسلة أخرى من الأوصياء تخالف مابقول به الامامية الاثنا 
ا . وقد زاولت مع ذلك أيضاً تنك الطبقة من الاسلا م لش 2 فسيراً 
خاصاً للقرآن » بسلك تارة منهج الشرح بطريقة التأویل "" للشر بمة 
والنصوص المقدسة على اسلو « إخوان الصفاء » ( انظر ص ۲۱۰ فا بعدها 
ن هذا الكتاب) ؛ ويتبع تارة أخرى طريقة استخدام نصوص القرآن لصالح 
نظر يتهم الحاصة فى الامامة . كذلت أيضاً طبقة غلاة الشيعة الذى عدوا منذ 
آقدم مراحل او نی تکوین 2 الشيعى ‏ إلى ر بط نظريتهم فى الامامة 
بشكرة تداسخ » أقحمت” هذه الأفکار نی نص القرآن (فی الا ۸ من 
سورة الانفطار : فى أى صورة ماشاء ركبك ) . 
دار أنشأت فرقة البابية » التى ند جذورها فى الأصل إلى الشيعة 
( فرقة الشيخية ) ع ی مذهييا لاقرآن فى ضوء میوطم الحزبية . وقد وضع 
نوين 0 فة نفسه نقطة البدء لذلك فى تفسير مطول كثير الاستطراد لسور 


(۱) يبدو أن فرقة الكيسانية الشيعية الب‌کرة التاری2 سبقت إلى ذقك التأویل , 
وإن ۸ حصل على مثال لاساوب تأويلها وامجاده ( انظر الشم‌رستای شر كرتن 
ص ٠١9‏ » وفان فلوتن : 42 ودوج (Recherches sur la domination‏ 

(۲) انظر الرد على الباطنية للفزالی ص ۰ تصوص ص ۱۴ . وذ كرجر يفي 
عوذجاً لتفسير الباطنية للةرآن ( لسورة هود ) فى : 88 1,315 70316 

۳( الأغانی +۸ س ۲۳ س ۲۱ 


۳۳۹۰ 


متفرقة © » وضع فيه بادیء ذی بد» کا جعل ااا لودو بت فا 


وان كان أساو به أبعد استرسالا فى العاطفة واتمیال - تقدیس الإمام قاعدة 
أساسية على أنه الفكرة الرکزية للنصوص التی یفسرها » ور بطها فى اطراد 
مستمر بتعالعه الغنوصية . و بعد أن انفصلت الباية فى نموها المتأخر انفصالا رس 
أيضاً عن الإسلام الذى ادّعت أنها نسخته" لم بزل عاماؤها يستمدون الحجج 
لنظر یم بشنف متزايد من الفرقان » الذى يسوونه و مخرجونه تخر يجا موافقاً 
لذهبهم » وإنكانوا قد اطرحوه حقاً وراء ظبورهم ۰ والکتب التى صدرت عن 
الصورتين الظليتين لهذه الفرقة » اللتين تكافح إحداها الأخرى (البهائية والأزلية) » 
تفيض بنصوص مستمدة من القرآن تحمل على أحداث فى تاريخ هذه الفرقة . 
وعلى القران أن يقوم ها ات جيم هذه الیول والذاهب : « حيث يبحث 
8 امریء عن عقيدته و حدها » . 

هذا هو ما نسميه تفسيراً حز با مذهبياً . ول يعدل نولدكه ]۸۰۰11 عن 
شاكلة الصواب إذ وء ذلك التفسير بهذا الطابع : « نسیج سقيم ا ديت 
والجبالات »“ . بيد أن مراعاتها من الوجهة التار خية أمر لامعدل عنه للمعرفة 


الكاملة بالتيارات الدينية فى الإسلام . 


Journ. Roy. As. Soc. 1892, 261 — 268; 637 — 648 : j E.G. Browne 
(؟) يسوق _ عدا أحاديث الشيعة  تفسير القمى ۰ انظر براون فى ال‎ 
٦4۰ السالفة الد كر ص‎ 
انظر الموطع الهام ف‌کتاب نقطة القاف لميرزاجالى (سلسلة نشريات جب)‎ )*( 
۱۵۲ - ۱۵۰ ص‎ 


(ع) انظر تار ع القرآن لنولدکه ( ط ۱ ) ص ××1× 


سس ۳۳۷ — 


الغسمرق‌صوا لیزّن ا لاسلای 
ES‏ ۱ بش 
منذ وقت طويل » صارت موضوع التأمل والبحث من تلف وجهات 
النظر ( التاريخية » والدينية المامية » والسياسيةا» والاجتاعية ) مسأل : هل يقف 
الإسلام ححر عثرة فى سبیل جتمع مخضع لسلطان مدهبه القلسنی » حين براول 
مهمة السعى إلى مطالب حياته الثقافية والاجتاعية » المطردة التقدم » ونحقيق 
التناسب بينه و بين مقاصد هذه الحياة ونم کو ترا و ار أخرى : هل 
الإسلام وحياة الحضارة فى المّدن الحديث ضدان على طرف نقیض غير قابلين 
لنسوية أو توفيق "7" ؟ 
فقو امن هنا على دمغ هذا السؤال بالسطحية والسذاجة » يمكن الإشارة 
إلى الأمر الواقع » من أن الاجابة على هذا السؤال بالتضادً بين الضارة والاسلام 
وهو جواب محبب إلى دوائر كثيرة» قد وجدت فى دوائر مختلفة من العام الإسلامى 
مابرد علمها من الوحمتین النظر بة والءامية . 
ونستحق تنو مها خاصاء لوقفپا الماد القوى » حركة برزت منذ عشرات 
5-0 ة من السنين » فى دائرة مختارة مطردة الانساع من مسالهى الطنود”” . وقادة 
هذه الحركة وأتباعها يذهبون من الناحية العامية والعملية لا إلى مکان التوفيق 
بين ذينك الضدين المتناقضين سب » بل يذهبون أبعد من ذلك » وإن کانوا 


0. H. Becker, Der Islam als Weltanschaung in راجم‎ )۱( 


Vergangenheit u. Gegenwart(Nr. 12 der Wissenschaftl. Vortraege 
gehalten in Warchau 1916-17; Berlin 1918; 217 ff. 


(۲) أنظر حسم نولدكه على الحركة ودائرتها فى 
The Academy 2. Juni 1873:‏ 


م ۲۲ مذاهب 


— ۳۸ — 


مدفوعین بنشاط دفاعی مرت عات واحد » “حين يصورون. مبادی 0 
الأساسية على آنا امول الاختصاصی للتقدم العقلى والاجتاعی » الذى لیس 
عائق هذا التقدم سب ۰ بل هو مشحم لهعلى وجه حاسم بفضل و 
وتوحیبه . و يعد الإسلام بعيداً عن هذا التوحيه إلا 50 السيئة » ووحوه 
التفسير االخاطئة من قبل علائه الناخرین . 

فقط محریف الإسلام هو الذى سبب ال < لاقض لعناه وحقيقته » 
وهو عدم اه یات اططارة اد بر اعد ور شوک م “نبانية مطلقة 
لامور ليست إلا ذات دلالة نسبية موقوته د فروض » مقيدة نی نشاأتبا 
محاجة ؤفك وملابساته » محت القرهية الطردة الى لاتقبل غير ولا تبدیلا . 
بهذا جمدت الياة فى الاسلام » و برزت لاشاهد الغر یب خرافة أن افترا كال 
الاسلام ريما آشبه تطلب الر بم من الدائرة . ولو فیمت الامورالنسبية والوقوتة 
فى الاسلام على وجهها » أى على أنها نسبية وموقوتة - وکل ماهو كذلك لابرجع 
إلى دائرة العقيدة والأخلاق » بل إلى الأسس الاجتاعية والاقتصادية والتشر يعية » 
كا إلى المعارف العامية ‏ لما وقف الاسلام محال ححر عثرة فى سبيل الم 
الاحتتاعية الى تتطلبها الات والاتصالات الزمتية التغيرة » ولا نی سبیل محقیق 
تام البحث العلمى . 

وليس الإسلام على وجه اللمصوص عدوا لاتقدم العامی ولا صار متعارضا 
مع روح 00 . « فقد قدس عمد [ صلى الله عليه وسل ] کر العقل على أنه 
أسبى اعمال س ال نسائية وآشرفا ا یز تقليد العبودية 
هم الذين فسروا ۷۳ ال هذا التشکیر م وضلال »۳۲« و ان تقدیس 
انبی العر بى للمعرفة والعل ميزه من جميع العامین و جدله وثيق القرابة إلى عالم 
التفكير المديث» (الفصل الأول ص۳۳۱) « واتفاق نظام مد [صلىالله عليه سر 
مع ,کل مرتبة من مراتب التقدم يدل على حكةمؤسسه ( الفصل الأول ص ۱۹۸) 


Ameer Ali, The Spirit of Islan 162: ۲ أنظر‎ (۱) 


سس — 


نی هذه التصوص ‏ القولة من كاب الفقیه امندی سید آمير كل » من 
آبرز قادة النوضة الثقافية الاسلامية بالمند وأعظمهم تأئيراً : کتاب روح الاسلام 
آو حیاة ل وتغالمه : 


The Spirit of Islam or the life and Teachings of 
Mohammed, Calcutta 1902 


يتضح انجاه مذهبى دفاعى قوى : هو وجبة النظر إلى أن الاسلام لا يقف 
فقط موقفا غير معاد للتقدم »بل هو قد وضع غل عو أ کثر تناسباً وكواضة ليذ 
التقدم من كل قالب دینی تار خی او ارا معنی الإسلام الأصل ۰ 
ا حرر م نكل ملاحظة نسبية أو زمنية » الذى هو دين مد [ صلى الله عليه وسل ] 
وتعالم حابته المباشرين الذين ترجموا بأمانة روح مؤسسه الحققية فى خلوصها 
وصفائها » هذا الإدراك يتطلب أقوى حد من الموافقة على التنظهات التقدمية فى 
الجتمم » والاعتراف النظرى » والاصطناع العملى لما باه الع من نتايج » وكذلك 
المشاركة فى كل ذلك . 

ونستطيع أن نقرب لافهم ناج هذا الذهب من التمكير على خير الوجوه إذا 
استعضنا من مواصلة التعليق عل هذا الذهب بعرضه فیعبارة سید أميرغل نفسه » 
نقلا عن کتابه السالف الد كر ( روح الاسلام) »وهو واحد من كثير من‌السکتب 
التى خصصبا هو ورفاقه فى الذهب لإثبات صواب اتجاههم الدينى ؛ قال : 

« إن إسلام مد [ صلى الله عليه وسل 1 وحده من بين جميع الأديان التق 
حققت هداية الضمير الإنسانى هو الذى وحد بين الفكرتين اللتين حددتا فى 
مختلف العصور نواعث الساوك الإنسانى : الشعور بقيمة الانسان وخطره » الذى 
كان سائداً فى الفلسفة القديمة ؛ والشعور بالخطيئة الانسانية » الذى هو أمر نفيس 
القيمة عند أنصار النصرانية » ( الفصل الاول » ص ۱۵۲) . 


1 
« حيما وجد الاسلام طریقه إلى لام المتقدمة والقابلة للثقافة والتهذيب » 


نس و۳ لس 


احتفظ دانما بالانساق والسابرة للاحاهات التقدمية » ووقف مشحا باطراد إلى 
جاني الحضارة » وأ كسب الدين بهاء ومجداً » ( الفصل الأول ص ١58‏ ) 
إن المرونة المحيبة للأوامر الإسلامية فى کل عصر وكل أمة ؛ وخلو هذه 
الاوامر من | 9 طة بالغموض » التى يمكن أن تلق ظلا من الجبل العاطنی 
الشائق على المارف الأولى » أى العارف التق ات ورن 
ذلك يدل على أن الإسلام بقدم آخر طور من أطوار التكوين الدينىف طبيعتنا . 
وأولئك الذين يححدون الأهمية التاريخية لبعض أوامره » يرون أن مايقراءى من 
شدة هذه الأوامر » أو عدم صلاحيتها فى بادى* الرأى لمناحى التفكيرفى العصر 
الحديث 4 دیع الاسلام عن کل حق ی حسبانه دنا E‏ ولكن نظرة قصيرة 
کذلت إلى الأهمية التار خية للنشر بعات والأوامر» واعتدالاً أ كثر قليلاً فى سبر 
الحقائق الواقعة » سیبرز وشيكا ذلك الطابع الوقوت لاقواعد التى لاعکن إلا بعسر 
نحقيق التوافق والانساق يينها و بين مقتضيات العصر الحديث ورغباته ( الفصل 
الأول ص ۱۵۳ ). 
« أ كد بقوة واعظ مسيحى ذلك الفرق الشاسع بين الدين وعل اللاهوت » 
وبين الضار التى يسبها الحاط فى كنيسته بين هاتين الدائرتين . ومثل ذلك 
يسرى أيضا على الإسلام .. فقد أخلت العبادة الدينية العملية مكانها لاسراب 
الم الخادع 4 ا حا نب التظاهر عراس سم الشعائر الجامدة عل العمل التتىالحق 4 
وخحل عل انير للانسانية حاف ی » و بباعث من حب ۳ . وتلاشت 
حذوة الشغف الدينى » وصار الاستسلام له له ورسوله لفظا عرداً عن مدلوله . 
إن مسلبی زمتنا حاون الجانب الروحى فى حبهم اليائس للألفاظ والحروف . 
و بدلا من أنيصوغوا حياتہم على المثل الأعلى الذى قررهالنى [صل اللهعليه وسل] » 
و بدلا من آن بطمحوا إل التسابق ف آعمال انظیر .... وبدلا من آن حبوا الله 
و محبوا خلق الله حب فى الله » جعاوا أنفسهم عبيداً لمذهب النفعية واللاحظة 


ووس سد 


النطحية وقد كان طعا ان نفيك الاد الأو لون فى إجلال و إتجاب الم 
[ صل الله عليه وس ال جسم سیر فى الحياة » وعرض الأحداث العارة لجرى 
سا نکر اران ق عرض بقار صاف ‏ وأن ينقشوا على أفئدتهم أوامر 
وقواعد ومعايير دع مراعاة المقتضيات اليومية جتمم حديث الطفولة . بيد 
أنه ینبغی افتراض ان اعظ مصلح أخاضة العالم ۹ الاطلاق ۲ وأعفم داع إلى 
سيادة العقل » والرجل الذى نادی بأن العام الكلى حکوم ومسيّر بقانون ونظام » 
وأن قانون الطبيعة إما هو نمو مطرد » هذا الرجلإذا ظنا أنه فكرعلى وجه ما أن 
التايم و 2 انوالع دعت إلا مقتضیات عابرة لشعب نصف متحضر حب أن 
تبق دون تغیبر أو تبدیل إلى نهاية العالم ؛ فسیکون معنى ذلك الافتثات وعدم 
الإنصاف لنى الاسلام )6 . 
«لم يوجد أحد سواه كان أ كثرإدرا كا لضرورات هذا الم الطرد التقدم 
عاله من ظواهس اجتماعية وخلقية دائمة التغير » وفبما لرجحان أن مانزل عليه من 
وحی لابعط ی کل‌الاحوال التغيرة المکنة .... إن ال الم » الذىامتلاً شعوراً 
عقتضیات عصره وحاجات شعبه الذى كان عليه أن بور فيه وهو شعب غر یی 
فى هوة الحيرة الاجتاعية وانماقية - قد أدرك » ويمكن أن تقول : تنبا ببصره 
الحاد ونظره البعيد المرمى » أنه سیحی"* زمن بنبغی آن يفصل فيه بين المقايس 
الوقتية التى هدفت إلى مطابقة مناسباتها و بين القاییس العامة الدائمة . إنه يقول : 
» نک فى زمان م من ترك منک شم ماأمر به هلك ۱ 3 بای زمان من عمل مم 
اا 
وان : « فليس شرع المح [ صل اله عليه وس ] هو المسثول عن هذا البلاء 
انى حل بالأمة الاسلامية . فليس هناك دين أ كثر ماحاً بالمو والازدهار » وم 
(۱) حديث رواه الترمذى فى آخر أبواب الفكن » وقال فيه : هذا حديث 
غريب ال . 


EY —‏ — 
تكن عقيدة من العقائد أنق نقاء وأ كثر انساقا مع مقتضيات التقدم الإنسانى » 
(الفضل الأول طن +1 158 ):: 
% % 6 

وليس بغر يب فىهذا الیل المذهبى الدفاعى لهذه الحركة الهندية ‏ الإسلامية 
أن تحمل فى طياته نقاطا لاتثبت كثيراً على النقد فى تعليلها النظرى » ولا تقوم على 
أساس متين من الناحية التار خية . 

غينا بريد السيد أميرعلى أنيذكر نقاطا من التار يخ الإسلاى القديم يستند 

إلمها فى الاتحاهات التى ثلا هو بوكر ترام لتقو ملا في ا مركو 
علي ۳ 9 زاول ديعل فيه على والعباس » والأئمة كذلك من بعد » رأيا ع 
معارضاً فى تأثيره لضيق النظر الواسع الانتشار . وهنا وجد أيضا بعض‌من‌طرد من 
بيزنطة من الفلاسفة ملحأ ومستقراً ( الفصل الأول ص ع ۳۳ - ۳۳۵ ) 

هذا التأليف غير التار يخى يترجح أنه نشأ من الرأى المستفيض عند الشيعة 
ال فيط او ركة الاعترال بعل والأئمة » بل نواه بذحكر عل على أنه 
مؤسس هذه ال رکة . ومن ایب إلى الجددين الاسلامیین - اهنود أن بسموا 
أنفسهم باسم المعتولة المحدثين . فان الأهداف والامحاهات التى تصدت ها تلك 
الطائفة الإسلامية الحرة التقكير» التى یمد الجددون المنود أتفسهم استمرااً ما » 
قد بشت على أيدى هؤلاء إلى حياة جديدة . وسيتبع ذلك ]ا بطبيعنة الخال أن 
بقحموا كثيراً من تالمهم الخاصة فى نظام تلك المدرسة القدعة » ما تستطع هذه 
المدرسة أن تفكر فيه بعد . ومن ذلك هذه الفكرة الحديثة من « تطور التشريع 
الالبى 6 ظورا تازا .» هم المعئزلة ) يعتقدون زيادة على ذلك أنه بالنظرة 
إلى المعاملات الإنسانية لابوجد قانون خالد ؛ وأن الأوامر الإهية التى تنظ ساوك 


)١(‏ انظر : 1111382 20316 ء كذلك أرادت محوث « إخوان الصفاء» 
نسبة بعض انحاهات إلى إمام من العلويين » أنظر نفس الجلة :39 2111 


25-2 م 


ونان هى ننيجة نضج ونو ؛ وأن الله قرر أوامره ونواهيه نی قانون متدرج 
وه » . «وم (المعتزلة) يقولون بفكرة التطور بال نظر إلى كل القوانين التى تنظم 
علاقات الناس المتبادلة ينهم على أنها اج عل‌من او لابتوقف » ( الفصل الأو 1 
ص ۳۸۹ ۳۹۰) 59 
ولا ريب أن فكرة التطور لم تدخل أصلا فى دائرة أفكار المعتزلة ؛ ولكن 
المصاحين المنود أدخاوها ذ فى نظر يتهم الإسلامية على أنها مبدا ساسی يسوغ 
مطالبتهم موافقة القوانين لاجة الزمن» ورفض التشریم القانونى الثابت على حال 
واحدة » والمدعى بحق خالد من السر يان والاعتبار. 
وم يقفون موقفاً حراً بالكلية ماه الحديث » على أنه مصدر الأسس التى 
بعد مخلیدها عقبة ى سبیل حرية الو . و جوز لنا ق أن رى انا معدا عن 
هذا الاحاه فى تصرح لذلك الرجل الذى نستطيع ار ل ا جح الواقفين على 
عل الروابة وعلى روح ذلك العم بين ذوى السكلمة العليا فى حركة التجديد الهندية 
الإسلامية . وقد ألف هذا الرجل رسالة عامية خاصة لابات نظريته » من أن 


مدا [ صل الله عليه وسل ] ألغى آساس الزق:الذى کان سائداً يق عرب اطاهلية + 
وأنه على ذلكيكون نى الإسلامأول رائد نقض ذلك الأساس الاجتماعى التوحش. 
وهو يفسر تصر بحا معارضا لهذا الفهم » واستخداما لاية من القرآنفىهذه المعارضة 
انه سوء فهم فى التفسير . كذلك يفسر بيانات تار ه خية من امروب الأولى للإسلام 
الف فى روح فیمه ألخاص بموقف الإسلام الأول من مسألة الرق . وطبیی‌آن‌هذا 
الوقف لابصادم جميع الأدي الفقپی سب ب لکذلك مادة كيرة می ادرت 
وما ذلك من كثي رمن التفصیلات المأخوذة من سيرة اارسول ومسلك الكلفاء الأول » 
(۱) يعم أمير على نفس هذا التعليم فى مختصره عن : الإسلام » النشور فى 


Religions ancient and modern (London, Archibald : مجموعة‎ 
Constable & Co. 1906). : 


عع۳ لد 


والتى تفترض الاعتراف بطبيعة الرق على أنه مؤسسة ذات حق من البقاء الاجتاعی 
فى الاسلام الأول. وهو ينحّى هذه الحجج العارضة عن طر يقه بالتصر بان 
النصوص المذكورة ليست أجدر بالتصديق فى وجبة النظر التار مخية من قصص 
ألف ليلة وليلة أو أخبار حاتم الظالى . « اذا أردنا أن تنظر إلى الأخيان ال تضمتتبا 
تلك الکتب على أنها أسس للمسائل الدينية » فسیکون الإسلام ‏ والعياذ باه 
من هذا - مساويا فى قيمته للمب الأطفال أو المرافات عن ظهور الشياطين .... 
ولار یب أن امحدئین قد دفعهم القصد النبيل إلى جمع الاحادیث ونقدها ؛ ولکن 
على الرغم من و الاك اومن الرواياك الى تعمل غلبا وت ابیت 
ولا بستثنى من ذلك البخارى ومسل - إلا الظن . فکیف يكون الحال إذا فىكتب 
الرجال والتار يخ وما فا من آخبار جدبرة بالشك ى وقوعبا ؛ إذا من آردنا أن 
نستمد القوانين الدينية من مثل هذه المصادر » فسنسير على مثالالهنود الذين موا 
اا Mahabharata‏ إلىقائمة كتمهم 20 

وهؤلاء الحددون ال هنود على حين أنهم تون ول الامرعلى رفض ححیه 
تلك الجوانب من مصادر التشر يع الى عکن أ تقوم ححة على ثبات المؤسسات 
الاجتاعية والقانونية ‏ وهو مبدأ أسامى للاصلاح المندى الإسلامى من بدء عبده 
إلى أحدث مراحل نموه ۴۳ -» تحبب إليهم على الرغم من ذلك أن يستندوا إلى 


(۱) أنظر : سير سيد احمد خان بهادر : تيرثة الاسلام عن شين الأمة والغلام 
(عليحرة و كم ) ص ۸ه . 

: وأ كتنى بأن أذكر من البيانات القديمة بعض الثىء‎ )۲( 
Cheragh Ali, The proposed political legal and social reforms 


in the Otteman Empire and other Mohammedan States (Bombay 
1883) XIX 


: ومن أحدث البانات‎ 
5. Khuda Bukhsh, Essays Indian and Islamic (London 1912)289 

: وراجع فى هذا الأخير‎ 
C. 8. Becker, Der Islam Ill 8 


مدرو اه 


3 2 ۶ 

اورف |ذا آمکن آن تستتبط منه فكرة تبدو موافقتها لامحاهاتهم اللاصة . ۲۳٩‏ 
وفيا عدا ذلك أبضا لابثبت على النقد » و يتعارض کذلك مع الوقائم التاريخية » 
و خافن مش ۲ ۱ تن : 
نظرهم فى تفصيلات » أقل من ذلك شاا » إلى نمو طبيعة التشر يع فى الاسلام . 

وکا أنحت هذه الدوائر بمعول امدم على اعتاد عة الحديث » فقد سلطت 
ذلك المعول على ركن أساسى آخرفی بناء مذهب أهل السنة . فهم لايعترفون 
للاجماع » وهو سند أهل السنة فى شرعية العاداتوالمؤسسات التقادمة العهد» بحجية 
معتبرة فى جميع الأزمان » ویسمون الاعتراف الأعى به تقليدا بأباه الثقات من 
آهل السنة فپ 9 

وم يطعنون بالوضع والاختلاق فى الأحاديث التى يعتمد علیها مذهب آهل 
السنة فى عدم تسرب الضلالة إلى إجماع الأمة . ويقولون : ومع ذلك لايجوز محال 
إعطاء هذه النصوص ذلك التفسير والتطبيق الذى جرت العادة باتباعه . فبدلك 
كا يقولون -- يوضع إلى جانب النبی [ صلى الله عليه وسل ] مشرع غير معترف 
به . وقد أقام الدليل على ذلك أحمد خان بهادر » بأن الخلفاء الأولأ تفسهم »واخرين 
من الصحابة » لم يكن م عل أحياناً حكر الرسول » و بذلك تسر بت عادات 
سقيمة آمکن أن نستقر ثابتة نحت راية الاجاع . فی ری ۱۲۵۰عاما ۳ لم 
ب أحد حقا بالمحاولة التى نقودها » وأنا لا آرتاب فى آنی سأتهم مرق إجماع 
الأمة . بيد أن من النظريات الدينية المعتبرة أن الاجماع الجديد يمكن أن ینقض 
الإجماع القديم. ولن بصل‌آحد إلى الإجماع الجديد إلا عن طر يق خرق الإجماع . 
ولذاً فلا تق لأحد آن تأخذه الدهشة إذا کنت ذا آول من بظپر معترضاً سبیل 

The Spirit of [slam 333 : أنظر‎ (۱) 


(م) انظر : الرد على الباطنية للغزالی (انقدمة ص )١‏ 
)+( أى التار یخ الپحری الدى کتب فه هذا البحث ٠‏ 


لاعس د 


الاجماع الأول » وقائما على رأس أولئك الذين سيؤسسون ذات يوم الإجماع 
الجديد الذى ينقض الإجماع الأسبق . 

ببذا تستبعد البعة المادعة التى وضعناها على میا الإسلام 7" . أيها الأخوة 
السامون : إن مأتحملونه فى صدورک من تصورات دينية » هو نتيحةضيق الافق فى 
معار فم کا هو الخال أيضاً فى عقائد دينية أخرى . ولكن وقت هذا الضيق 
ای قدو واه + وکن :ميان ف لبن و که كل فى + إلى الاما 
ويتسع جال المعرفة . وسيأتى زمن تعترفون فيه بأن قولی حق مثاما ترونه اليوم 
غريباً عليكم .... كذلك الآن يتمكن جال الاسلام فى قو بكر دون أن تعرفوا 
طبيعته الحقة » ولكن فى الستقبل يتمكن جال الإسلام فى قو بكم دار مني 


عل الاضی الف . واذاً تزمنون به ولا نی قرارة نفوسكم e‏ 
دی 


وفى وقت أحدث ما سبق » برزت فى نطاق الاسلام بالهند آمارات مختلفة 
على أن انحاها من التفکیر فى نقد القرآن نفسه قد شق طريقه بين هذه الدوائر » 
فنی عام ۰۱۹۱۱ آخرج ميرزا أب و الفضل نی « أل آباد » نص الثرآن فى رجة 
اجليزبة على الترتيب الزمنی ؟ وهذه خطوة وأسعة إل و من النظر فى کتاب 
الوحی على وجه موضوعى حر 

بيد أن الذى يتصل ددائرة محشنا على وجه التفضيل هو الانجاه الذى يظهر فى 
المذاهب الحديثة لتفسير النص الأصلى القدس فى الاسلام» ذل كالنص الذى يجب 


(۱) يفكر هنا على وجه اصوص فى مسألة الرق ( انظر ص 5١م‏ من هذا 


الكتاب . 
هذا الكتاب . 


The Moslem world 11 82-84 : راجع‎ )۳( 


E‏ ۳۵۷ نحه 


فى نظر الدرسة الحديئة أيضاً الاحتفاظ ححيته التى لاتقیل مساساً . وهذا ارجل 
اد توالت یاه الصو يدبي عل اراد ظر که 
التحديد : السیر سید اعد خان ادر ( ۰-۱۸۱۷ ۱۸۹۸ م ) اذى ین 
عليحره (سنة ۱۸۷۵ ) مركزا تتبلر فيه هذه الاجاهات ‏ قد أدخل أيضاً تفسيراً 
شاملاً للقران فى موعة كتبه التى ألفها لتأسيس مذهبه الإسلامى الجديد . وقد 
دلنا ميله الذهی فى تفسير القرآن على امجاهه إلى إثبات مبداً النسخ فى القران فى 
رسالة خاصة . وكعب تفسيره اكير قصداً إلى التأثير الشعبى السام - بالاغة 
الهندية الاسلامية وهی اللغة الاوردية » ودا يؤسفى أن م جد مساغًاً إلى فبعى 
وعلى ذلك ساضطر إلى الا کتفاء فى سد ذلك النقص بالعناية بکتاب حديث فى 
النفسير أسبل مساغًاً لى » إذ ألف بالاغة العر بية . وهو يصلح لعرض تأثير أحدث 
المركات الدينية الاسلامية فى التفسير . 
القصد ال عق ميق قدرة الإسلام على الحياة بين تیارات العصر الحديث » عن 
طریق إصلاح الأحوال الغلولة بقيود المذهب السنى ال جامد » ظهر أيضاً فى منطقة 
أرق من الم الإسلامى : فى مصر . ولا نستطيع أن ندلى مجواب قاطع على 
هذا السؤال : هلكا نت البواعث الصادرةعن اطند » هی التى ینبنی عل الاتجاهات 
اتمر بة غاا رعا کان ولبلا مدا الإجابة بالساب على هذه المألة أنه 
لابلاحظ نی النشرات الادبية للمصربين ارتباط بالحركة الهندية » بل هم ينبعثون 
عن تأثير الأئمة الإسلاميين الات من آهل السنة فى القرون الأولى » و مهدفون 
على الأقل إلىإمكان الاستناد ایهم على أنهم مراجم فى إحقاق الحق ؛ ولابرجمون 
حال إل رخال من الأسلاف الجدتين المدود آو من اتفق مع مذهههم . 

كذلك هناك فرق هامف الروح التى توجه‌قصد الاصلاح عندكلا العسکر ین . 

فد دمغ اذهب المندى الاعتزالى الجديد نفسه بطابع خاص» على آنه عثل حركة 


سرعم سس 


ثقافة نشأت من تأملات الت عل‌الاف‌کار نتيحة لاستكاك الدوائر الاسلامية 
بالاو ر بيين المتسلطين عليها . فأمجاههم الاصلاحی مخضم لتأئير الحضارةالأور بية ؛ 
ومناحی النظر الدينية عندهم آمر ثانوى الاهمية » يقنعون به فى ارتیاح » ويعالجونه 
على 0 بعيك عن الاحتپاد والاهام ۰ 

أما الحركة المصر بة فقد أخذت على عكس ذلك شعاراً دينياً . فهى تصدر فى 
مطالبها الإصلاحية عن التأملات الدينية » مستقلة عن كل تأثير أجنى . وهی تلح 
فى إبطال المنكرات إلاحاً لاترجع شدته إلى أن هذه المتكرات معادية للحضارة 
ولا تتناسب عصرنا الحاضر 4 بل إل انبا معادية للاسلام 1 تتعارض مع 

| 3 ع 

روح القران والسنة الموئوق بها . والبدع التى تستند إلى أحاديث مداعاة » تحارب 
بوسائل نقد الحديث المطابق لمنبج العم الاسلامی. فبذا النقد یتدم غالبا عدّة 
الكفاح فى وجه الاحوال الدينية السائدة » التى يصمبا قادة هذه المركة الإسلامية 

وم نی ذلك یلقون من ناحية آخری وزنا للاحتفاظ بالطابع الستقل انلاس 
للرجل الشرق اس » و محقرون التقليد الطائش الحرد عن المبدأ للمنزع الأوربى » 
الذی حذرون اخوانهم ف الدن من عواقبه و ۰ بل لون کدف دون 
انقطاع ال 3 الطابع العر نی اوه للاسلام تیدا ما 4 و ربدون 
احافظة على کل الخصائص الشرقية السليمة المتفقة مع نظر يتهم الدينية . ولكننا 
قليل . ذلك أن هذا المذهب شديد الثبات جاه جيم العادات الذميمة ۰ بل عکن 
على وجه أصح عییز ذلك المذهب باسم : المذھب الوهابى الثقاق . 

ويمكن أن نعد أول عرك هذه الاحاهات » السيد حال الدين الاففایی 
( ۱۸۳۵ - ۱۸۹۷ م ) » کا أنه فى نفس الوقت باعث التيار العروف بالوحدة 
الاساانته ب<قد كات مكلغاً عظلي النشاط فى وجه النظام الدینی الساند وعثلیه » 


ووم — 


وداعياً متمرساً بالبيان ط رکذ التحدید الاسلامی الدينى من الرأس إلى القدم. و يمكن 
الوقوف » عن طريقة أحد الكتب الطريفة التى ألا الاستاذ براون 870706 
ف اسلا ا » على تقلبات حظوظ الحياة ومراحل المهاد والسكفاح لذلك 
الداعية الذى ليس مألوف الطراز » والذى تاح لى المتع بالاتصال به فى القاهرة 
وه نشاطه ( ۱۸۷۳ - :۱۸۷ )+ وابند ذلك بعشر سنین ق اتا مقامه 
بار یس . ولا کان قصده إلى حر بر الاسلام من التأئير الأجنبى بتحه عمليا فى الغالب 
نمو الانجاه السياسى »لم بسع اما ضوت: ایتک ا 
الفكرى عند الجهور الكبير . وقد تلق هذا البو ر مذهبه فى الاصلاح الدینی » 
الذى أعلنهفى دائر ة طائفة من التلاميذ المتهافتين عليه » والمقدسين له » عن طريق 
تلمیده » وزميله مرة فى الننی مدع © 

هذا ارجل النتمی من جدية الب إلى آسرة تركانية » ومن جهة الأم إلى 
قبيلة نى عدی" العر بية ( ولد سنة 1845 م فى محلة نصر من قری مديرية 
البحيرة فى شمال مصر الفر بى ) » وجد نفسه وهو طالب أزهرى . على مقر بة من 
جمال الدین الذى ناصبه رجال الأزهر العداء » والذی طرد من استانبول » سيف 
ت محاضراته ثائرة الأفكار » اء إلى القاهرة سنة ۹ م وق أثناء ذلك 
حصل مد عبده على شهادة العالية من الجامع الازهر سنة ۱۸۷۷ » وعين بعد 
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ذلك بعام مدرسا للتار يجح عدرسة دار العلوم فى القاهرة » بيد أنه افیل من منصبه 


بعد ذلك بنحوعام ( ۱۸۷۹ ) وأرسل إلى المننى بسعى المتسلطين الاتجليز» مم 


The Persian Revolution of 1905-1909 أنظر:‎ )١( 
(Cambridge, univarsity Press) 
Ensyklop. des Islam 1 1052 ff : وراجع أيضاً‎ 
: فى نشاطه الکتایی والاجتاعى » أنظر‎ )١( 
1]. Horten, Beitraege zur Kenntnis des Orients 2111 83 - 114, 
XIV 74-218. 


سدم 6 ست 


جال الدين الذى مه له على أنه تاميذه النابغ . وفی أثناء المننى بأور با واصل 
الاستاذ وتلميذه نشاطیما فى الدعوة بوسائلالنشر التى جعات هدفها حر بر الشعوب 
الإسلامية م کل سيادة أجنبية » وتحقيق النبضة الاسلامية الأمولة عن طريق 
القوة الذاتية. فإن الإسلام لك » دون تقليد أعى للحضارة الأور بية » الوسائل 
الروحية لتحديد شبابه » والدخول فى منافسة مع كل دين آخر . 

ی الحق اسا دما هذا الشعور من حديك صادر ن غالبا عن تجارب قدمها 
لما الاتصال الأوربى الذی أقبلا عليه أى إقبال . وقد اشتهر لذلك المهد 
الجدل الملحوظ بكثرة بين جمال الدين وإرنست رينان فى الصحيفة الفرنسية 

Journal des Debats :‏ وكان غرض هذا الجدل من حانب الأول إنقاذ 

شرف ال سلام وقوة مرونته ا الحضارة اد حاضا لافتناع رحال الجامعات الفرنسية 
المارض لذلك . وقد اشترك مد عبده نفسه فى النشاط مع أستاذه فأصدر سنة 
4ف بار يس قري ور شوه ی سبك تقوم » على الرغم من 
العقبات انحارحية 4 بلشر الأفكار القاصدة إل محر بر الشعوب الإسلامية من 
الاغتصاب والوصاة الجنبیین » ق الشرق الاسلامی . 

وبعد الإذن محمد عبده بالعودة إلى مصر أ کسه استعداده » وتبحره ی 
علوم ات والسكلام مكانة رفيعة فى الراتب الإسلامية a a,‏ 
بالأزهر . ووشيكا صار شیخً (*) هذه المدرسة ومفتياً لوادى النيل » و بهذا الوصف 
ممثلا لار فم مقام فى المياة الدينية العامة ؛ وعاجلته منيته وهو على ذلك الخال سنة 
۵ ف مدينة الاسکندر به عن ۵۸ عاما 

هذا التاميد لجال الدین » هو الذى بنبغی عد ه المؤسس الحقيق للتحديد الإسلامى 
الصادر عن مصر . لمد أتاحت له فرصاً كثيرة » لتأسيس مذهبه الدینی ونشر هذا 

(#) هذا وم من الؤلف فم تول الشيخ مد عبده مشيخة الأزهر وا کان 
عضواً فى محاس إدارته . 


مسجت ۷ تس 


الذهب » محاضراته التى كان يلقيها فى الجامع الأزهى » ذلك الوئل الرکری 
للأحوال التى كان حار بها . كذللك أتاحت له هذه الفرص محادثاتهالمتادةا لتبادلة 
مع أا من العلاء فى اتصال وثيق حول مسائل الدين الإسلامى والياة الإسلامية. 

كان موضوع محاضرات الأزهر » فى الكثير الغالب » تفسير القرآن على 
أسلوب متسلسل » إذ كان يعتمد على القرآن أساساً تنمية أفكاره . وبمكن فى 
ا و ان ندرك إلى أى مدى عر ك الحقد عند الحافظين الحاملى التفكير 
ومؤسساتهم فبرز فى صورة مباجمات فى العلانية » ودسائس متوارية على تعاليم 
الإصلاح الصادرة عن القر الأعلى لامفتى الا كبر » وعلى شخص الرجل نفسه 
وكرامته . وتقدم شهادة أد بية على ذلك جوعة من النتاج الأدبى تشتمل على رسائل 
وکتب من التحقير والتشهير ۵ تعالے مد کہ حورت ایض امصارات 
مظفرة ف فى أوسع 1۳ 54 الإسلامية الحادة اک 

وق د کا نت ا عا لمدرسة مد عبده محلة « المنار د الشبرية ؛ ورئيس 
محر برها مل رشيد رضاء» وهو عام عرف هاحر من وطنهفي سور ب ةإلى مصر 127 
ترجاناً لمدرسة مد عبده الدينية . فبعد أن نال دراسته بسورمة فى مدرسة الال 
الذاب عن الدين : « حسين الجسر » المشهور بكتابه ( الرسالة الجيدية )© 
الوسوم ع السلطان عيد الجيد »و بعد آن استقر فى مصر » صار التاميذ االخاص 
یی ام محمد عبده . وكانيعلى من شأن مد عبده مدة حياته علىأ نه استاذ 

الاسلام الا کر" » وأقام له بعد وفاته تذ کارا أديياً فى کتاب ضع . 

)۱( لاتعد هذه الجلة 2 صحيفة عاسة اعلماء الفاهر ة ۾ کا وصعت بذلك فى محلة : 
"he Moslem world ۱۱ 1‏ بل كان من ام آعمالبا مکافة العلماء احترفین 

(۲) بروت ۱۳۰۰ ه » وألف زیادة على ذلك كتابا فى العقائد : الصون 
النيدية لحافظة المقائد الاسلامية الم ۱۰۰۵ 


(۳) وسميه النار < 4 ص ۸۲ : « حكم الاسلام فى هذا العصر ۰ و إمام 
السامين فى كل بادية ومصر » مولانا الاستاذ الا کر » . 


— ۳۵۲ — 


سيكون عملا غير متناسب أصلا مع هذا اقام آن تتناول الوقف السیامی 
الذى أخذته امحلة ورئيس تحر برها فى الأعوام الأخيرة . بل يبمنا هنا أن نشغل 
انعا فقط محاضرات عند عبده نی تفسیر القرآن ٠‏ الى نشرت ولا فی انار شم 
جمعت أيضاً بعد ذلك . فقد ر بطها رشيد رضا ر بط أدبياً » ونشرها فى نص نال 
موافقة عد عبده بعد أن وسعه بإشاراته فى بعض المواضع وفی‌هذا القالب| کتمل 
الکتاب تفسيراً متصل الحلقات وققا لا أراد تمد عبده » ولق فى قسم كبير من 
الل الاسلامی انتشاراً وترحيباً كا تدل على ذلك الحاجة إلى إعادة طبعاته . © 
وهو يصور تركيزاً للمذهب الذى دعا إليه جمال الدين وحمد عبده . 

وعلى مط الطلائع من اهنود » صدرت ایض مدرسةتمد عبده عن ذلك المبداً 
الاساسی » وهو أن الاسلام دين عالی صالخ لیم التبویت.والارمان وملا نات 
تاره هی فان متاق الدية هوه التقق نعل ماع 
الام المرتقية إلا بعض مسائل الر با » وإننى مستعد لاتوفيق بين الإسلام الحقبيق 
وكل ما حتاج إليه الممانیون لترقية دولتهم مما جر به الافرج قبلهم وغير ذلك » 
ونکن شرط الان مذهبا می الذاهب بل القرآن والسنة الصحيحة » وأرجو 


(۱) شرت أيضآ قطع خاصة من تفسير مد عبده : تفسیر سورة الفاحة » 
الماهرة ۱۳۱۹ ( ۱۲۷ ص ) » تفسير سورخ العصر » القاهرة ۱۳۲۱ »2 تفسير جزء 
عم » بولاق ۱۳۳۳ 

(۲) انظرالنار < ٩‏ ص ۰۱۹۸ ص ۸٩‏ 

)۳٤۹ انظر ما کس هورتن في کتابه الذکور أنفاً ( تعلیق رقم ۲ ص‎ (r) 
وقد اعتمدت فى تقر رى على محلة النار (فى أعدادها التى ظبرت حق‎ » ٠۱۰۰ص۸‎ < 
مایو - يونيه ۱۹۱۳ ۰ وهو موعد اتهاثى لأول مرة من محرير حاضرای النشورة‎ 
. فى هذا الکتاب ) . وتقدم هذه الجلة مادةوافية لتحدید الذهب الذکور ویب معاله‎ 


(ع) انظر النار + ۸ ص .وم ء + 14 ص ۸۷۱ وكثيرا من الواضع الأخرى 


داهم د 


أن يكون ذلك مقبولا عند جميع العناصر العثمانية إلا القلدین المتعصبين المذاهبهم 
وان ۱ 
ونی الاشتراط ۳ تعبير واضح عن موقف حرب النار من الأحوال الراهنة 
۳ ع ادن الاسلامی . فهذا ا 5 فنا مع الغزالى الذى صرح بنفس 
هذه الأفكار قبل ذلك انية قن أذ اف لتفسير الا حطاط السائد على 
صورة لاتقبل الجدل » وجد ی الأمر الواقم » وهو ذلك الجود فى المذاهب الأر بعة 
وعامها الضامن وحده للسعادة الأخرو بة » وهو عل الفقه » جا له من علاج للشر بعة 
عا ونضج فى مدارس هذه المذاهب غير الموحّدة بعضها مع بعض » الراجعة إلى 
عوائد وملابسات متقادمة دائرة منذ عهد طويل » ولا علاقة لما أصلاً بدائرة 
الدبن » و عا فيه من طبيعة الفروض والحالات المعقدة التفرع الق لاغناء فا فہا 
وإذاً فا حقيقة الإسلام » وماذا بتصل بدائرة الدبن ۹ لبغى تعم ذلك من 
تصر بحات الأجيال الأولى » ومن القرآن والسنة . أما الحكة المدرسية الاختيارية 
عند الا الار بعة 4 وما أضافته اا الفقهاء المتأخرة إلى ذلك من غرل ولسج 4 
فيلبغى أن برفض على أنه : غير متفق مع الإسلام الصحيح 4 ولا مامت ار 
لعصرنا احاضر بعد . فإن القسم الغالب من عل هذه الذاهب نی ابا 
تن والتقعید لمواند وملابسات تتغیر تبعاً للازمنة والبلدان » وتخضم التحویل 
والتبديل » و يضم قواعد ومتاییس لعلاقات تجار ية واقتصادية ؛ وهذه لا عکن خرطا 
فى نظام دينى » کا لا عکن تثبيتهافى قالب جامد تجاه جميم الراحل الستقبلة . 
وقد أدخلت المذاهب بتحديداتها المتضارية بعضها مع بعض قرقة وانقسانا 
ف الإسلام الذى هو أحوج فى ازدهاره ای الوحدة والالتئام ۰ ومدرسة المنار 
(۱) النار ج ۱۲ ص ۲۳۹ ۰ | ووم المؤاف فأسند هذا القول إلى عمد عبده 


وهو من کلام تسده : تمد رشيد رطضاء سدى رأيه فى اعة المحمدية » هد وفاة 
عمد عیده بسنة |. 


Vorlesungen 8 : أنظر‎ (۳) 


ل عه" د 


ترفض رفضاً حامیا ”© مبدأ الفقه الحافظ المعتمد على الحديث : « اختلاف أمتى 
رة » » بل الأمر بالعكس . وفضلا عن ذلك فان هذا الحديث الذى روى أن 
ألبى [ صلی الله عليه وسل ] قاله غير ابت اة وقد ذ کرت بإذائة طائنة 
له المواضع القر 1 نيه * الى تصور الاختلاف ی صورة اعد ر على الأمة 5 
ويستشهد بالأية القرانية التالية على وجه انحصوص ف الذاهب والكتب 
الصنفة فا" : « وان هذه آمتک أمة واحدة وأنا ربك فاتقون * فتقطعوا 
آمرم ينهم ز برا کل حزب يما لديهم فرحون » ) الأبتان o" _ oY‏ من سورة 
لؤمنون ) . 
وإما بمكن أن تسود الوحدة والقدرة على الحياة » فى العلاقات الاجتاعية 
التى لا تثبت على حال » بالرجوع إلى القران المفبوم على وجه يطابق روحه 
الحقيقية »كا بالرجوع إلى السنة الصحيحة . ولا يمكن استعادة شباب الإسلام 
الا بأن تراعی عقول معتد بها » من قادة الفكر فى كل جيل » مطالب عصرها » 
وتتفق على وضع مقاييس وقواعد مرنة غير جامدة . فليس الإسلام رفاتاً محنطا 
لاحياة فيه » و اعا هو مؤسسة حية تار مخية فعالة 4 لا جوز ان تتحمد حياتها فى 
حكة متقادمة لبعض الثقات الارن منذ عهد طويل . 

العصر الجديد يتطلب نظا جدیدة ؛ ؛ فهو يتطلب التخلص م من النظم والترتیبات 
الى تما الأجيال الساقة 95 وقد سيق 7 مغاللا لذلاك ضرورة وضع حدیدات 
حديدة دعا المها انشاء ابلا اک ( الفوثوغراف ) . فالقاضى يوقم عقو بة ا لجس 

حقيق على متبمين اثنين . وف ا لجس بتبادل السحينان الحديث عه ن اطرم 
الا ها وكاق کت نمام کا عن الظر: نقة والاساوب اي 
يتكران به اقتراف ذلك ابرم آمام القاضی . ویثبت الاک » موضوتانی کان 


)۱( لثار جه ص ٩۷‏ 
(۲) النار < + ص ۷۲۹ 


ست ۳66 


مناسب » اعترافاتمما الصادقة وخططهما التى اتفقا عليها للانکار آمام القاضی . 
أفلا يقدم ذلك أساسا جديداً لبداهة الوقائم أمام المحسكة » وهل موز الاقتصار 
تجاه هذا الدليل الجديد على قواعد البينة فى نظام الحاكة انم ؟ بل ألا تقدم هذه 
الوسيلة ضمانا للتثبت فى تقر بر مضمون الجر عة أ كثر مما اقتصر القانون القديم 
عليه وحده دليلا » وهو شهادة اثنين لا ترتفم الثقة بهما فى كل الأحوال على 
مستوى الشاك ۲ 
| و عقتضی ماذکر كانت هناك نقطتان فى نطاق الفقه زحفت الدرسة 
الجديدة لجار بنهما . وقد سبقتها المدرسة الهندية إلى ذلك ؛ فهی كذلك تنم 
مطالبها الثقافية على أساس مكالخة هذين العنصرين فى الذهب السنى السائد . 
ألا : مبداً التقليد . ومقتضاه أن الأمة الاسلامية لا يحوز لها أ كثر من أن 
تتعبد فى رق وعبودية بالتحدیدات القررة فى القرن الثالث امحری(؟ على وجه 
التقريب » وى مدارس متلفة ؛ مع التضحية بالبحث المستقل المعتمد على مصادر 
الإسلام القديمة ؛ وذلك فى جمیم ملابسات الحياة الدينية » التى تدخل تحتها آبضا - 
فى وجبة النظر السائدة ‏ املابسات التشر بعية القانونية » المرتبطة بعلاقات الاتصال 
القومى . فنذ ذلك انتکوین والصياغة للإسلام » التى أحاطت میم الأمور 
الاساسية » لابستطیم الس العادى كا تعتقد هذه المدرسة خطأ ‏ إلا أن يكون 
مقاراً ؛ فيجب عليه أن يتبع مذهبا من المذاهب الأر بعة ات اعقرف بها الجاع . 


(۱) النار ج ۽ ص ۸٦١‏ 
)۲( أنظر 1 ۲,۱۱۱ Snouck Hurgronje, ZDMG‏ 
(۳) وهذا هو الرأى السائد اعماده فى على أصو ل الدين : ومن ثم لاصحة لا 
که وشل ۷/۱ B.‏ .3 .۸ « ولاضرورة لفسل آن یتبع واحدا منها (أى من 
الذاهب الأربعة ) » و « 4 ذا أحب أن قى مؤمنا مستقل الرأی والذهب » 
أنظر : A Modern Pilgrim in Mecca and a siege in Sanaa‏ 
London 1921[ ۰‏ ] 


تست ۵۳ ۳ س 


ثانا : الميدأ النايج عن تلك الوجبة من النظر ؛ ومقتضاه أن أبواب الاجتهاد 
الى طلا كانت مفتوحة لکبار الأئمة من الأجيال السالفة » صارت مغلقة 
بإحكام منذ قرون » أى منذ ذهاب الأئمة الكبا اقول لهم وحدهم تنمية التشر یع 
على وجه الاستقلال » والذين اعترف مهم وحدهم نی نظر اعم العالم الاسلامی 
على أنهم الراجم التق لما حق العقد وال . فثل هؤلاء الأمة لم يعد لهم وجود ؛ 
ومن هناكان کل اجتهاد ذانى مرفوضاً + وقداومع عل الفقه النظرى فى عص رأسبق 
طر با فى رتيب ملكة الاجتهاد الننبى » لازال العم الستی الحافظ إلى العصر 
0 بصفه و محدده على التالی "۳ . 

فأنواب الاجتهاد الحر المطلق مغاقة منذ زمن طويل» وقد تفتح انيا 

00 زمن المهدى . 

مهذا الضرر المزدوج : التقليد الإجبارى » ورفض جو يز الاجتهاد للأجيال 
الحديثة » وقم العالم الاسلامی فى ذلك الجود » الذى حلب عليهتنبؤالعالم الحارجى 
بح سما 

وا يقول أصحابنا ا مجددون المصر بون ( متفقين فى ذلك مع بعض أمة أهل 
السنة؟ » الذن لاينضمون إلى الرأى الغالب”" ) : إن أبواب الاجتهاد ل تغلق 


(۱) يذكر حمد عبده من الحجحج العتد مها من علماء العصر التأخر : ابن عايدين 
(التوفی ۱۸۳۹ م) و<واشيه : رد الحتار على الدر الختار للحصكن (المتوفى 151/7 م) 
وهذا الأخير حواش عى تنوبر الأبصار وجاءع البحار لشمس الدين التمرتاشی 
التوق ۱۵۹۵ 6 انظر : رکلیان < ۲ ص ۳۱۱ 1 ٠‏ حيث ذ کرت ست مراتب ان 
يعمل بأحكام اشرع تبدأً بالقلد وتنتهی بالجتهد الطلق . 

(۲) وعکن عد الغزالى منیم أيضا 

(۳) يذهب أ کثر النابلة - اعتاداً على حدیث ورد فى البخاری » مناقب رقم 
۳۷ :لازال ناس من مق ظاهر ن حق باتہم أمر الله وثم ظاهرون ان أنه اح 


للد 6۱ ۳ س 


بل هى مفتوحة على مصراعبها للمسائل التى تستدعهها ملابسات الحياة اندو ع 
والتى لابرجم القول الأول والاخیرفی حسمها وتنظیمبا نإل الروف امحائية 
القدعة » بل إلى رعاية 3 العام لعا الاسلامی . « فلیست الشريعة محصورة 
كن ا 


« إن الشريعة الإسلامية » بما تقرر فبها من قاعدتى الاجتهاد ورعاية الأصلح » 
كانت من الشرائع التى وافق كل زمان ومکان » ومجبز لكل ضرورة حکاوافق 
مقتضی المصلحة واال و إن خالف النص » مع اعتبار هذه القاعدة شرعاً أيضا ؛ 
خلافاً لما بتقوله عليها التقولون من آنا شربعة ضعيفة توافق وما غير ؤمانا هذا 
وا ران الأمم الراقية هذا العهد » فهى إذا صلحت لأهل ذلك العصر 
لاتصلح لعصر تسیر شرائعه مع مقتضيات المدنية الحديثة وحاجانها سيراً تدر ييا 
فى کل مايقتضيه ترق اجتمعات » ومنشأ تقوطم هذا الجهل بحقيقة الشريعة 
الإسلامية وعدم الوقوف على أصوطا وقواعدها وكلياتها » يساعدهم على ذلك 
مایرونه من تعصب بعض عاماء الشريعة المقلدين لا جاء فى كتب الفروع دون 
الأصو ل » وردهم لكل مالم برد فيها من أسباب التيسير و إن ورد فىأصول الشر بعة 
وكلياتها » مع أن فى كتب الفروع من الأحكام التى لانستند إلى دليل قطعى 
مالا يعدو مبناها الاجتهاد » أو الرأى والقياس . ومع هذا فإمهم يفضلون العمل 
بهذه الأحكام على الرجوع إلى أصل الشريعة مهما كان فيها من التقليد والتضبيق 
ح< لا جوز خاو الزمان عن امجتبد ۰ ( انظر القسطلای + ٦‏ ص ۸۵)وکان جلال‌الدن 
السيوطى ااسكثير التمدح والفخر يصرح فى كتبه أيضاً عن أمله فى الاعتراف له 
عرتبة الاحتهاد الطلق . 

(۱) النار < ۷ ص ١غ‏ : على السائل الطارئة فى کل عصر . 


(۲) النار < > ص ٥۰۸‏ 


— ۳۳6۸ س 


على أنفسهم والأمة » ومهما ترتب على ذلك من التهم الباطلة التى يرمينا بها 
الباحثون فى طبائع الاجتاع 4 

وهذا القول : « وإن خالف النص » » يتضمن رخصة لايستهان بدلالتها . 
فان المراد بالنص هو القران والحديث . وعلى ذلك فان المدرسة الحديئة » مع 
استنادها مرة أخرى إلى التصر حات الستخلصة من نفس هذين المصدرين » 
لانجين عن القول بأنبعض الأحكام التى حددتها النصوص الأساسية القدسة » 
والتعلقة بالشئون والعادات ایو( لمات ( 4 کانت قد نشات وت 
بتأثير أحوال وقتية للمجتمع العربى فى القرنين الأول والثانى المحريين ( القرن 
السایع الميلادى ) » وكانت مشترعة لملاسات متغيرة من شئون الحياة » فلا بد 
من رفض العمل مها على صورة غير متغيرة » و إنكار سر یانما فى يع الأزمنة . 

وقد مسکت هذه المدرسة لنفسها محري ةكاملة لاتقيدها حدودتجاءًئمة المذاهب 
الفقهية » لاسما إذكان امرس القديم بالفقه قد ساق فى موكبه عنصر النقصة 
الللقية بإقامة الکذب والیل » التى حصل التعمق فيا والغوص علیها منذ 
زمن جد مبکر » مع دراسة الأحوال والسائل الفقهية ؛ على الأخص فى مدرسة 
أبى حنيفة » بقصد التخلص شرعاً من صمو بات الاوامر والتحدیدات الشرعية ۰ . 
فقد استعملت تلك اليل » على سبيل الثال للتلاعب بالشروط الشرعية لقانون 
ازكاة ؛ بل حتى شهادة الزور كان يمكن تسميلها وساطة أساليب مختلفة من 
الاحتفاظ بالرأى » ويرو ى كذلك أن فقماً حنفياً صرح بإمكان التخلص فى مثل 
تلك العقود والعاملات عن طريق الميل ( لأن الوفاء بالوعد غير واجب ) . ومثل 
هذه الضلالات الستخرجة باموی والشبوة من أعمق دركات الیل الفقهية 


(۱) النار <۱۳ ص ٤١‏ 
)۳( انظر 86 Vorlesungen‏ 
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المنحطة » والتى لم يعترف بها أبداً نی تطبیق الشريعة القیتی » تشبهها الدرسة 
الحديثة وساوس شيطانية من سحر هاروت وماروت » اللذين ات هد «الدرسة 
من ذکرها فى القرآن فرصة مواتية لانعى على هذا احروج على الفقه”'؟ . ويحصل 
التكير - فى مكان آخر - على أعداء الاتجاهات الحديثة كا بلى : إنهم بزنون 
عيزانين » فهم محتجون علينا بالحديث ولا يحتجون به على اختالین على هدم 
أركان الإسلام بالحيل وخالفة النصوص الصريحة » لأن الموت جعلهم مقدسين 
أو معصومين ؛ وذنبنا أننا أحياء . أنا أجل الإمام أبا حنيفة عن مجو بز الحيلة فى 
الدين » و إنكان من المنتسبين إليه من آلف فى الیل حتی کاد يبطل بها کل 


١ )  ءىش‎ 

و ادا فللأحياء » المعاصر بن » تفس الق الذى بعترف به المقلدون لمن مانوا 
منذ زمن طويل من الأئمة سب 

هذه نقطة فقط مر N‏ زاء الذى يصبه الشيخ 7 
دون انقطاع على رأس خصومه الحافظين . 


وهذا مثال آخر برینا على وجه متميز الطابع مدى سخر يتهم من ذلك الفن 
الكَرب ‏ فى الیل الفقهية . ذلك أن « النار » يعقد نی کل عدد باباً للمراسلات 
( الأسئلة والأجو بة الدينية ) » ينشر فيه مسائل واردة من کل جوانب العالم 
الإسلامى » مع الجواب عليها » ليثبت نظرياته فى ضوء الأحوال الواقعية ال جار ية . 
والظاهر أ انا كنا من هذه الأسثلة مصنوع > حصل إعداده على حسب 
الأجو بة القصود بيائها . وهذا فن من فنون التحر ر ف ىكل مكان » اصطنعه 
لنفسه أيضا رئيس التحر بر السوری اللصضرى 

ولست محانفاً للصواب إذا قررت أن السؤال التالى مع جوابه قد أعدا على 

(۱) النار < ٩‏ ص ممع 

(۲) جع ص ۸۷۰ 


سا س 


عمد لا راز القصور فى حالات الفقه ومسائله فى ضوء مثال لافت للنظر . 

ذكرت.الجلة أن سيداً من تونس وجه السؤال التالى إلى محرر المنار : 
« عندنا ماجل( نی دار ا مجتمع فيه ماء الطر من السطوح » فنستعمله فى العادة 
والعبادة . وقد وقع فيه فرخ حمام ميت » وکان الوقت صيقاً والماء فيه قلیلا » فتغير 
لونه وريحه وتعذر علينا إخراج الفرخ منه » فتركنا استعاله حتى جاء الشتاء وامتلا 
الماجل بالماء » وزال التغير من لونه وراحته وعاد زلالا نقياً . فسألنا سادتنا انفية 
عنه » فقالوا لابد من نزح ماء الاح لكله . وسألنا سادتنا المالكية » فقالوا لابد 
من إخراج الطير أو مابق منه فى الماء لیحوز استعاله فى العادة والعبادة . وفى ذلك 
مشقة علینا كيرة . ونحن مضطرون لاستعال هذا الاء . وقد قصدنا مذهب 
ساداتتا الشافعية لملا جد فیه رحمة . فأفیدونا رح الله » . 

ولكن شيخنا » الذى ,عاخ مع ذلك هذا السؤال برمته فى آساوب قوی 
التندر» يستطيع أن يأتى بحل مطمئن على مذهب الشافعية : 

« مذهب الشافعیه آن الماء إذا بلغ قلتين لاينحس إلا بتغير طعمه أو لونه 
أو ر محه من النحاسة . فا وكان الماء متنجساً لوقوع محاسة فيه وهو قليل » ثم زاد حتی 
بلغ قلتين يطهر » ولوكان التحدد متنجساً أيضاً » بل ولوكان مائعاً جس العين . 
والقلتان ستائة رطل بغدادى وتبلغ با مساحة حو ذراع ور بع طولا وعرضاً وعمقاً . 
ولا شك أن ماجلک أوسع من ذلك » فمو طاهر حت . هذا و إن الله تعالى أمرنا 
بإزالة التحاسة ليطهرنا لاليعنتناء وهو بريد بنا اليسر لابريد بنا العسرء وما جعل 
علينا فى الدين من حرج . والنجاسة التى مبينا عنها هى القاذورات التى تنفر منها 
الطباع السليمة . فهل يعقل أن ماجلا عظما وحوضا كبيراً فيه ماء صاف نقىلاتغير 


(۱) الماجل فى اللغةكل ماء فى أصل جبل أو دار » ولعل أهل تونس يطلقونه 
على الصهر ع ( منار فى الموضع السالف ) . 


ست ۳۹۱ سب 


فيه ك عليه بالنحاسة لتدقيق بعض الفقهاء فى الحدود التى وضعوهاللاصطلاحات 
الشرعية » و یازم هذا التدقيق إعنات أهل بيت من المسامين وإيقاعهم فى الحرج 
والعسر اللذين نفاها الله تعالى ؟ » ° , 

وعلى الرغم من مظهر الجد الذى يقرر به الشيخ ذلك كله » لا أرى أنتى 
مخدوع فما حيك بنفسى من أنه قصد بالمسألة وجوامها إلى السخرية من المسائل 
والأحوال المفترضة فى مذاهب الفقه . فكل التدقيقات والتعمقات الفارغة فى 
علوم العقيدة والشريعة ينبغى نفيها عن الإسلامى الحقيقى . ويشبه مد عبده 
اختلاف رجال المذاهب بذلك الاختلاف الشوش » اختلاف من كانوا قبلبم 
من أوتوا الجدل وحرموا العمل » أولئك [الفقهاء البيزنطيين ]الذي نكانوايتجادلون 
بالمذاهب فى القسطنطينية والفاتح (هو السلطان العئانى تمد الثانى) على بوا . 
فيحب أن بزو لكل ذلك التعلق بالمذاهي الختلفة فما نها » والتى لم تعد مسابرة 
لاعصر . وماكان موضوعاً جرد ارس بالفقه » وليس داخلا فى دائرة الان » 
يحب فصله عن الدين » ومعالجته طبقاً اجات العصر . ولکن ينبغى أن يسود 
الاتحاد على ذلك فى العالم الإسلانى . 

وفى دائرة حرب « النار » نشأت فكرة المؤتمر الإسلامى الذى دعا إليه 
السم التتارى : إسماعيل جسبرنسکی ( التوفی 1515 م ) بهءة ونشاط ؛ وهی 
فكرة عقد مجلس شورى ( برلان ) عام » .يتناقش فى أمراض العالم الإسلامى 
الحاضر ؛ و يتشاور بروح الإدراك الأو ل للاسلام فى علاج هذه الأمراض » بإبعاد 
جميع البدع الضارة غير المستساغة عقلا ؛ ويبحث فى موقف الإسلام من مطالب 

لمر ات و 0 2 : 

(۱) الثار < ۽ ص ۳۰ 
(۲) النار ج ع ص ٤٥۷‏ 
(۳) انظر نظام مثل هذه الو عر ومقوماته فى : 
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وقد دعت الاحوال الفقهية التشر بعية بادیء دی دل ۶ إلى تنظے موحد 4 م 
إبعاد طبيعة الذاهب . وبين أصحاب المنار ذلك على النحو التالى : « وحاصل 
ماأريد بالوحدة الإسلامية فى السياسة والقضاء أن مجتمع أهل الحل والعقد من 
العلماء والفضلاء » و يضعوا كتاباً فى الأحكام مبنياً على قواعد الشرع الراسخة » 
موافقاً لأحوالالزمان » سهل الأخذ » لا خلاف فيه . ويأمر الامام الأعظم حكام 
المسامين بالعمل به . وهذه هی وظيفته . فان ل يم ها لأنه لیس أهلاً لما فعلى العلماء 
أن یقوموا بها و بطالبوه بتنفیذها . فان م یفعاوا فیحب على کل مس أن يعرف 
أن الأمراء والعاماء هم لین آضاعوا الدين وفرقوا كلة السامین ؛ ولیستعدوا 
لتقو ېم وإ نکانوا 000 ¢ . 

وعلى ذلك فالمقصد الذى يدور عليه منهاج حرب « النار » هو التحديد 
الكامل للاسلام المتعلق بالشئون الدنيوية » فتزال الاسس الخائرة و بوضع 
مکانپا أسس جديدة : اجتهاد جديد » وإجماع جديد » و خلع الفقه والذاهب 
عن عروشها » و ,دجم الحكم إلى المصادر : إلى الكتاب والسنة » اللذين يبدى 
صاحب النار لوذعية وأستاذية عظيمة فى المسكرم عليهما ET‏ 
الحديث عند العاماء القدامى . و بترتب على ذلك وکل بدعة 0 وکل نديد - 
غير مستساغ عقا بطبيعة الحال - يتعارض مع روح السنة القديمة . 

وهذه الوجهة من النظر تقدم لاحاب النار » الذين ثبت اتباعهم فى ذلك 
رأى تمد عبده نفسه » مطعناً يبا مون منه التصورات الرافية » فكلا مناقضة 
لاسنة . حتى ترتيل سورة الكهف بالغناء كا جرت العادة بذلك فى جميم البلدان 
الإسلامية على سبيل التقدمة لصلاة الجعة » وهو نی الواقم عمل لا ضرر منه أصلاً 
فى هذه الحالة ‏ تحار به تمد رشيد رضا على أنه بدعة لا أساس لما من السنة 


(۱) النار + ۽ ص ۸۱۰ 
)¥( انظر : 281 Vorlesungen‏ 
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القدعة التبعة فىهذه الصلاة ۲۳ ؛ ومثل ذلك أيضاً عادات أخرى مقترنة بالعبادة » 
ظبرت ف الازمنة التأخرة اروم لوك ا كرا رماي 
و يعدل خصوم مذهب تمد عبده عن شا كلة الصواب ماما 3 فى اتهامهم هذا 
المذهب بالتحيز إلى مذهب الوهابيين . وى الواقم لقد رفع مد عبده عقيرته ذات 
مرة » متغنياً عدح حطمی أوثان البدع النجديين »كا أنحى باللائمة والنكير 1 
« جمد على » لأنه حاربهم حد السيف . وعلى أقل تقدير ليس من 
الفتخار نی حياة موسس الاسرة انلدوية مطاردة أغداء البدعة هوّلاء والتغلب 
علمهم » « وقدكانوا قاعین بإصلاح إسلامى لو تم لعاد للاسلام یز الأول ° 
ویستحق منا الاهتام حرب هؤلاء المتثقفين عذهب الوهابیین على وجه 
انلصوص فى احدی نقاط مکا ف هم للبدع : نعنى بذلك حرم ی تقدیس 
الاولیاء اا ا > ذلك التقديس الذى نال فى الاسلام AES‏ 
محافظا » وکان فى مجال أداء الشعب له مصدراً للخرافات المتطرفة . وفی کل مکان 
یتبث السب بهذه الأفرع :الى ليشت طبيعية القو فی اللياة الدينية » والتی 
حيط يماع عالم التفكير الدينى برمته فى أدمغة الجاهير الغفيرة من الشمب 
الإسلامى . ومنذ عبد سحي كانت وخيمة داعم عاقبة أولئك المتطبر بن الجتهدين 
الذين ينصبون أنفسهم لمكالخة تلك البدع المتولدة التى يعسر التوفيق بینها و بين 
مذهب التوحيد ٠‏ وی فى سلك أمثلة كثيرة ة من عبد آقرم(؟* » هذا الحدث 
التالی من أقرب الازمنة الاضية . ذلك آن الشيخ الأزهرى التق : تمد راضى 
الکبیر ( المتوى ۵۱۳۱۹ = 2۱۹۰۱ )» الذى قضى نصف قرن فى التعم والتعلم 


(۱) النار < ۱ ص ۳۲ 
(۲) انار جه ص ۱۵۵ 
(و) انظر : 2 370 11 Muh. Stud.‏ 
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جع الأزهر وکان موضع الا کبار والاجلال » صرح فى حاضرة له قبل 
عاماً عن انکار مايأتيه العامة من المنكرات عند قبور الصالحين یم 
الرجل التق بأنه وهای » وعزل بسبب ذلك من منصبه [ كان مفتيا لمديرية 
الدقبلية ] على أنه زاغ ؛ و یمد ذلك عملت له ترضية فين مفتيا لديوانالأوقاف» 
ولكنه م يستطيع ثانياً أن يقعد للتدر يس إلى عمود المسجد الذى جلس مجواره 
ادر فن 
وقد أمكن أن يلاق صاحب النار نفسه أيضاً مثل هذه التجر بة » وقد كان 

أصرح من أستاذه : مد عبده » إذ وجه أعنف ثوراته من بين جميم البدع إلى 
هذا القالب من التقديس الذى هو غريب على روح الإسلام الأول » وكان يدمغه 
دون انقطاع بالسوقية یش الم الاسلام۳* . ولكنه وحد ۳ فى حری 
مشروعانه الدينية فرصة الاقتناع ءباغ الصعوبة فى اتتزاع هذه العادة التاصلة فى 
مجال أوسع كثيراً من دائرة الشعب الجاهل » واقتلاعها من احصول الدينى عند 
السذج من المسامين . وقد ألتى مرة ساسلة من احاضرات فى مسجد المسين » 
مکان العبادة القاهرى الذى حتل مكانة خاصة من التقديس والإجلال » والذى 
SAE AE‏ عفد الل شید وق لق 
۸ يكن هذا المسجد هو ال مكان الذى مختاره البيب لمكاخة تعظم الأولياء 
والخلفات . وقد تعرض الحاضر المنزمت فى إحدى محاضراته إلى نقد الحديث : 

(۱) النار + ۽ ص ۳5۱ 

)«( هذا غير العروف وغیرما أثيته صاحب النار ( وهو الصدر الذى رجع 
له المؤاف ) فهو يقرر أنه ظل مواظبا على الدرس وإفادة الطلاب فى جامع الأزهر 
حق اصیب بالمرض الذی انتهى بوفاته . 

(۲) النار < ۱۲ ص ۳٣‏ : دخول نزغات الوثنية فى عقائدم 
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« لو حسّن أحدك ظنه حجر لنفعه » » وهو حديث حص ل كثيراً الانتفاع به فى 
ات رر تقدیس الاشیاء الی یظن مپا القداسة » وآثبت مد رشید رضا ا 
الستمعین إليه أنه موضوع . ثم أتبع هده الحجة النظرية باستخدام تطبيق على . 
فى فناء هذا السحد تخص العقيدة الشعبية أحد الأعمدة المرمرية القائمة به بتقديس 
خافن اذ قال إن القعلب - أى كر دوا الاولیاء - یظهر عنده نی 
أوقات معلومة » و یدی الصلاة إلى جانبه . فبذه العلاقة بذاك الشخص الذی 
يبلغ أسمى مراتب القداسة » والذىيسعى بين آظبر المسامين دون أن يعرفه أحد » 
تعب ر هذا السمود مكانة من التقدیس غير طبيعية اما » وهذه مزية يشترك فا 
هذا العمود مع غيره من الأشياء التى تتعلق بها مثلهذه انرافة ۳ . و جنی الناس 
أنفسهم بفوز كبير من أجل الصلاة عند هذا العمود أو سح به » وهو مثال آخر 
للعقيدة المنتشرة ما للمسح والقسح من قوة سحر بة ©١‏ 

فى جوار هذا الموضع القدس وجد الحاضر فى نفسه الشجاعة » لاقصد إلى 
سل الناس أن هذه المادة الجر ية لانستطیع لا ؛ وأن النافم الضار 
هو الله وحده » « ولسكنه جعل للنفع والغر آسیابا » وهدانا لاحتتاب الضار 
واجتلاب النافع مما وهب لنا من العقل واطواس والدين . وعم لفط بذلك حتی 
نصرنا ا ی 

ولیس هن الصمب استنام خطوط الواقعة الى غحلیت تاقراق اب الأخيرة 
على سبیل النهوين والتحسين . 

وان يصعب حقاً على من عرفوا تاريخ الأدب الدینی للاسلام أن بلاحظوا 
أن تأثي ركتب ابن تيمية وتلميذه ابن ق ال جوز ية » ذلك التأثير الذى أبرز عله 

Muh. Stud. 11 408 : انظر‎ )( 

Archiv f. Religionswiss,. 2۱۱ 39 A¬m.2. : انظر‎ (۳) 


۷٩۳ ص‎ ٩+ النار‎ (r) 


— ۳۹۹ سب 


انز * حركة الوهابيين » یتحلی دون نكير أصلا فى وجهات النظر التى تقود 
حرب حرب النار على الخالة العقدية السائدة » وعلى الروح الدينية العامة المرتبطة 
مهذه الخالة . فان هنا كا هناك اطراحاً لطبيعة ااتقيد بالمذاهب الأر بعة » والتقليد 
الذى بتطلبه ذلك ؛ وهنا كا هناك رجوع إل السنة وإ السنة وحدها من 
حیث هی البزان العتمد مسب نی تنظم الحياة الدينية » وهنا كا هناك حر 
عنيفة على آلبدع ا ؛ وعل الاخص لاستتصال تعظم الأولياء a‏ 1 ۳ 
يقترن ذلك من عادات خرافیة ذمیمه . 

وفى الواقم يعطى النار دون انقطاع شواهد على هذا التأثير» هى و إن ل تقدم 
دافم الأول معارضة الذهب الحافظ السائد » قد أسهمت على كل حال بقوة 
كبيرة فى التأسیس الدینی لوقف هذه الدرسة : « إن كتب ابن تيمية وان الق 
نف م كتب الكلام » و إن هذين الشيخين ها الجديران بلقب شيخ الاسلام ۴۳ » 

ولا يقتصر التار على الولم بسوق نصوص متفرقةمن حكتب هذين العالین 

ع اع 2 0 
بالسنة على أنها أدلة مؤيدةء بل يخرج أيضا فصولا مطولة من مؤلفاتهما الطبوعة 
وغير المطبوعة بقصد الفع والمير» وتهدنة بال القراء من الوجهة الدينية العقدية . وهو 
حیل بوجه خاص وتأ کید ظاهر على كتاب : إعلام الموقعين لابن قم الجوزبة 
N‏ ات ار یه 
ولا أعد من قبیل الصادفة العارضة أن الكتب والولفات انلاصة بالدراسات 


(۱) انظر : Vorlesungen 28 ff.‏ 
(۲) النار ج ٩‏ ص عم 
(م) النار + ٩‏ ص ۸٩۱‏ 
(:) فى الج على البادی» التشر يعية عند ابن قم الجوزية » انظ رکتاب مود فتحی 
La Doctrine de 1,abus des droits (Lyon - Paris 113: Travaux‏ 


du Séminaire Oriental d,Études Juridiques et Sociales, ed. 
E. Lambert, I) 


— ۳۹۷ — 


الدينية ‏ العقدية فى الاسلام » التى طوتها زوايا الاهمال » أخذت منذ بدء هذه 
الحركة الإصلاحية مرج من مطابع الهند ومصر بالعدد الوفير. والقصدفی هذه 
الكتب هو أن تقدم إلى ذوى الاستقلال الفکری من علاء الدين » الأسس 
الدينية لاجاه الإصلاح » وإ نكان ذلك من وجهة واحدة فسب . ذلك أنابن تيمية 
وتمیذه » اللذين رفضبما الذهب السنى الحافظ فى زمنهما »كان أقل ما يدور 
مخلدها » فى القرن الرابم عشر الیلادی » هو خدمة الثقافة ؛ فقد كانا عدوين 
لدودين لعامى الفلسفة والكلام العقلى ؛ وليس من السهل أن أحدا يفوقهما فى 
التعصب وعدم التسامح مع من لايفكر تفكيرها » أو یعتنق عقيدتهما . 

و ما حریهما على نظام الذاهب الأر بعة» وما ترتب على ذلك من تناج » هو 
الذى استفادت من وثائقه مدرسة المنار التابعة مد عبده فائدة كبيرة ؛ وتظن‌هذه 
الدرسة آنها ستفل بهذه الوثائق يؤر المارضة الدينية البدئية القاعة نی وحه 
اجاهانها » فهى ترید أن تحصل من ابن تيمية وکتبه أدلة على أنها لم ترتجل 
نظر ياتها بالموى والاختيار الذاتى » بل هىتقف مع هذه الحجج الدينية فى اتصال 
إسلامى شريف المقصد مطرد الحاقات » بل اتصال مرتبط أيضاً بالسلف من 
الاق 

ولكن هناك عقلية أخرى هی فى الق مناقضة تماما لعقلية ان تيمية » تحرام 
فى أفق احاهات مدرسة المنار : تلك هی عقلية الغزالى » حقاً وقف ابن تيمية على 
عبده فى عناد وإصرار بإزاء الفزالی » على أنه عدو میم وساوس الاحاسیس 
الصوفية من ناحية » ومن ناحية أخرى بتشدده فى الطالبة بدقة روابة الحديث» 
التى تنقص الفرالی 9 مق أن الغزالى » إلى حانب ان تيمية» هو أعظم من 
ترحب به مدرسة مد عبده من الثقات . ذلك لا قاد أعنف الحروب على التقليد » 
وعلى الزوائد المتفرعة عن الفقه ؛ وسخر من ضروب التعمق فى افتراض الصور 


.Zeitsehr. f. Assyriologie 2711 321 : انظر‎ )۱( 


— ۳۸ — 


والأحوال » ومن فروق الذاهب »كا ألتى وزنا راجحاً للتشبع بعنى التهذیب الخلق 
والعمل بروح النشر يع فى تعاطى الدين » بدلا من أداء العبادات على وجه صورى 
لى 220 . قکتبه فى هذا المعنى هى المصدر الدى يؤخذ عنه » إذا عارضت المدرسة 
الحديثة الروح الصور بة السائدة للمذهب السنى الحافظ » حتى فى انش 
الإسلام المجسة » فأقامت فى وحهبا الطالب الخلقية التهذيبية السائدة فى القران 
والحديث 3 ثلا لایدع مد عبده وجوه الحث على الصدقة والانفاق یسیل الله 4 
فى الاب ۳٩۱‏ فا بعدها من سورة البقرة » تمر دون أن يشير إلى التفرقة بين روح 
التهذيب انللق الذى تستبطنه هذه الایات و بين أداء الزكاة الصورى فى النشر يع 
الفقبى ما فيه من حدید النصاب بالأرقام وطرق التحايل التى يمكن التخلص بها 
ن أداء الركاة عن طريق الشرع ( انظر ص ۳۳۱ ) ؛ « الشيطان يعد الفقر 
وا فحنا » ( فى الآبة ۲۹۸ من سورة البقرة ) ؛ أفرأيت من لايعمل اير 
ولا بأمر به بل بصد عنه يكون قد أوتى المسكة التى قال الله فيم نأوتيها : «ومن 
ت المكة فقد أوتى خيراً كثيراً وما يذكر إلا أولو الألباب » (فى الایته۲۹ 
00-2 
دن سوره البقرة ( 
كذلك الصلاة : « واستعينوا بالصبر والصلاة وإنها لكبيرة إلا على االخاشعين» 
( الاية ۵ 6 مه ن سوره ة البقرة ) 5 ۳ تذل عليه الاستعانة بالصلاة فىهذا الأمرالموجه 
إلى الاسرائیلیین يتيسر فقط لامصلین « الذين هم فى صلاتهم خاشمون » (الاية ۲ 
۰ ۳ 72 
من سورة المؤمنون ) 5 والراد من ذلك هو کا طلب القران كثيراً » صلاة 
يتطلع فيها المصلون إلى الله » و حضرون بقلو بهم عنده » و يستغرقون بكليتهم فى 
أسرار خشيته » وعظمته » وساطانه . هذه هى الصلاة التى يقول ال‌فیها : « وإنها 
A‏ إلا على اللحاشعين » › « وأ الصلاة إن الصلاة تنهى عر الفحشاء 


(۱) انظر : 181 - 178 Vorlesuugen‏ 
(۲) الار ٩‏ ص ۲۵۸ - ۲۹۰ . 


— ۳۹۹ د 


واشکر » ( یی الایة ٥‏ من سورة وی » . وليس المراد هو تلك الصور 
المروفة : القيام » وا رکوع » والسجود » ولیس هو على الأخص تحر يك الشفتین 
بالقراءة » الذى بستطیم فعل كل طفل مميز إذا عرد ذلك ؛ وك رأينا من آناس 
اعتادوا فعل ذلك ولكنهم يقترفون انلطایا والمتكرات على الدوام . وأى قيمة هذه 
اكات اا الببيرة ال دارم ده وز كول یبالق[ سبحان ] + « وانها لكيه 
إلا على انماشمین » ؟ هذه الحركات والألفاظ ات وف ور رات ال . 
هذا قيس من روح الغرایی » الذى ترف هر نا و طر يقته فى التعبير من 
العرض السایق . بل ن مد عبده هر ح دون موار بة E‏ إنشاء الدارس ام 
بكرن تاسیس الساحد : ولان إنشاء المدار سأفضل من انشاء الساجد من 
حيث إن الصلی فى السجد إذا كان جاهلا تکون عبادته فاسدة » وذلك ذنب 
يستحق المقاب ؛ وفی المدارس بزاح الجهل وتصح أعمال الدين وأعال الدنيا 01 
وهكذا مخضم ره التجديد الدینی لتأثير عوامل ثلائة : نزعة ان تيمية الحافظة 
التطرفة » وفهم الغزالى للدين فبماً خلقيا تهذيبياً ؛ ومقتضيات المو التقدى الطرد 
ومع هذا ينبغى نوحيه النظر إلى نقطة اج . ققد أرزنا من قبل » ونعيد 
الأ نيان أن مد عبده ومدرسة المنار التابعة له رون » غير متخلفين فى ذلك عن 
اللمضة الإسلامية الهندية » أن الإسلام الفپوم بروحه الحقيقية هو أ كل مراحل 
ال و بل يكاد يكون هو الدين الطلق . وتمد [ صل الله عليه وس ] 
عندم أيضاً بهذه الروح هو خاتم النبوة . هذا الاقتناع واليقين هو الذى محفظ 
9 5 سة بقاءها باطراد » أمام أنجاهات التبشير الصادرة عن الجواني السيحية 
الى افتسحت: الا عريضا فى مصر »عل الأخضص منذ الاحتلال الانجليزى » 
والتى تصدر مرا كزها كتباً مؤلفة باللغة العر بية » وتقود حملات على الإسلام 


من الدل لاتنقطم . 


(۱) انار ساك ص ۲و۱ 


6 ۲ سب مذاهب 


سس ۷۰ 


فقد ارت هذه الاتحاهات حركة مضادة عنيفة فى مدرسة المنار . وقد لمب 
دوره فى ذلك بطبيعة الحال إنجيل برنابا » وهو تحر يف مزيف للاتجيل فى صالح 
الإسلام » دون إلقاء وزن لهذا التزييف والخداع . وقد كان أقوى من ذلك 
هذا الدفاع والجدل الاحایی الذى قام فى وجه أعمال التبشير» وظهر فى حوث مطولة 
كر وي ملاحظة ذلك التنبيه المتكرر داعا على حجية القرآن التى لا نزاع 
علها » بإزاء حجية أقسام كبيرة حقاً من نصوص الكتب المقدسة » الطعون فا 
والمشكوك فى متها » حتی من جانب عاماء الدين السیحیین أنفسهم . کا نی 
ملاحظة حث هذه المدرسة فى فاد النصوص » حتى تلك النصوص المعترف 
ا . وقد تعمق مد عبده وجماعته تعمقاً جاداً فى مسلك الدراسات الدينية 
الغر بية . وم يستخدمون مسائل نقد الكتب المقدسة » فى التصويب والتفسير 
لطمن الذى وجبه تمد [ صل الله عليه وسل ] » وهو أن نصوص السکتب المقدسة 
الى فى آیدی أهل الكتاب ليست هی الكتب التی جاء بها الأنبياء والمرساون . 
وقد نشر مد عبده نفسه سلسلة من المقالات بعنوان : « الإسلام والنصرانية » » 
طبعت بعد وفاته فى كتاب خاص على بصورته . 
من هذا العمل الدفاعى الجدلى » نشأت بعد ذلك أيضاً فكرة تأسيس مدرسة 
الدعوة والإرشاد الاسلامى » التى وضع مد رشيد رضا منهاجها التعليعى ونظامها 
فى أدق خطوطبا "۲ . ولهذه الدرسة » زيادة على تر بية القوى الماملة لنشر 
الإسلام بين غير السامین » مقصد خاص آخر » هو العمل على التبشير والدعوة 
للاسلام فى الداخل . فينبنى أن تخرج هذه المدرسة رجالا يستطيعون نشر الدين 
الإسلاعى الخالص . وقد ا المدرسة التى أريد تأسيسها بكلمتى « الدعوة 
والإرشاد» » على أنهمالها نظام ومنهاج . وقد فكر رشيد رضا - بادىء ذى بدء ب 
فى إنشاء هذه المدرسة بملدينة « استانبول » عاصمة الخلافة » ودعا دائباً أيضاً إلى 


(۱) النار ج4١1‏ ص ۸۰۱ - ۸۲۱ و: 
Revue du monde musul. XVI] 224-227,‏ 


ست ۳۷۱ سب 


تحقیق برنامجه عند أ كابر الختصين بالشئون السياسية والدينية فى الماصعة العمانية . 
وعلى الرغ من أنه لق قبولا حسناً عند هؤلاء » أخفق فى تنفيذ مقصده بسبب 
ملاحظات سياسية . ومع ذلك قاده دأب الداعية الجتهد النشيط إلى سواء السبيل. 
وف يوم ۱۳ من ر بيع الأول سنة ۱۳۲۹ ( الوافق 14 من مارس سنة 1411)» 
آمکن 0 يفتتح دار « الدعوة والارشاد » فى مکان مونق جميل » فى جز رة 
اروضة جوا القاهرة » وقفه على هذا الغرض أحد الباشوات الذين نالت هذه 
الافکار رضاهم و ريجابهم . وأ كثر زوار هذه الدرسة شبان من اندونسیا وأهل 
السواحل الأفريقية ٠‏ فبين بنی وطنهم يوجد الحقل اصیب لغرض المدرسة 
المزدوج : هداية الكافرين إلى الإسلام » وإصلاح حال المسامين الذين غلبت 
عليهم انفرافات الروحانية . وتعوزنا حتى الان الأخبار الوئوق بها عن نجاح هذه 
الوسة المهتمة باادعوة الد . 
* +3 نت 

هذه هی الأفكار التى يدخلها تفسير مد عبده ومدرسته فى القرآن » والتی 
بغلنها ويعززها باسم الكتاب امبرل . ويتميز طابع تزعته بالقصد إلى تفسير القرآن 
« على طريقة روحية عمرانية تظهر أن القرآن الحسكيم ينبوع السعادة الدينية والمدنية 
فى كل عصر 0 

وعلینا الان أن ننظر فى طريقة مزاولة هذه النزعة على وجه التفصیل فى 
تفيرها التطبيق . 


)#( درجت هذه الدرسة فى حياة مؤمسها ولم مس لا أثر فى #قيق الغرض 
الدى أنشئت من أجله » خلا أن الأزهر شعر بضرورة انتدابه هو لهذا الغرض > 


فأسس ق للوعظ والإرشاد » منذ <والى سنة ۱۹۲۲ » ولا زال ودی رسالته » 


(۱) الثار + ٩‏ ص ۱۹۸ > جم ص ۸٩۹٩‏ 


— ۳۷۲ — 


ید ۲ E‏ 
قل بیان الامحاه الذى وفق به الذهب امحددفی عل الان بين مدا رکه الدينية 
الخاصة و بين القرآن » عن طریق التفسیر » بحب علینا أن نقدم الجواب على هذا 
السؤال : ما الموقف الذى بقغه هذا المذهب الدينى من النظرة العقدية إلى الطاب 
الأدبى للقران ؟ 
إنه و إنكانت هذه المدرسة لاتبالغ فى تأ كيد عنصر الإتجاز الفارق للعادة 
لقراق ۶ وکانت اف هذه الامو ر »مم دقة احتفاظها بطببعة النصوص الأثورة » 


تدور فى مدار المذهب العقلى ¢ فإنبا رع ذلك کانت تلق ورا ا لان تون 


غبر متخلفة وراء ااسلف امحافظین » م 2 عم فى الاعتراف والاثبات لجال 
ام اقرآن البلاغی » و بيان الماك والترابط بين الأجزاء التفرقة فى ختلف 
السور » بل أن تفوق أولئك السلف فى سوق الأدلة والبراهین على :لك 
تعد مد عبده فى بعض الأحيان ع ن طريقة النظر لمأ أثورة فى هذه المسائل » 

ون کان براعی فى ذلك صام القران . فعلی حيق یذ کر الفسرون القدعاء انر 
أسباباً مختلفة للنزول » على أن كون ساسا للایات المتعاقبة تعاقباً مباشراً 
و نقصاو ق هذه الابات بعضمها من بعض بذلك حسب تتابعها التار خی » بتحه مد 
عبده إلى ثبات الوحدة على عمد بين المواضع القرانية إلى مدی بعید » وق ذلك 
يقول : « ومن جيب كان اه اسان لوول 9 عرقون الطائقة الملتثمة من 
السکلام الامی » و محعلون القران عضين عا یفک کون الآيات و يفصلون بعضما 
من بعض » بل ر عا یفصلون بين الجل الموثقة فى الآبة الواحدة فيجعلون لكل 
جلة سبباً مستقلا » کا يعلون لكل آبة من الآيات الؤاردة فى مسألة واحدة 
۳ مستقلا » انظر هذه الایات ( تایه الأبتين ۱۸۳-۱6۲ من سورة البقرة ) 
محد امحازها د بللاغة الاساوب 1 


(۱) النار ج ۷ ص ٩۱‏ ۰ وكذلك ۲۳۸۰۲۰۱ 


— VT — 


و بنفس هذه الروح بری عمد عبده » خلافا للمفسر بن الحافظين الأقدمين » 
أن قيمة القرآن تزداد علوًا بقلة التأثر بقوانين البلاغة فى النظر إلى المترادفات . 
وذلك فى مثل قوله تعالى : « إن الله الاس لرؤوف رح » . فان المفترض فى 
حالة استمال لفظین دالين على معنبين شديدى التقارب أن يصور رتیمما ترقيا فى 
الممق اللا بدلان علیه » بأن يدل اللفظ الواقم فى المكان التالى على معنى کی 
من معنى الأول ؛ و يسمى البلاغیون هذه القاعدة بالقرق من الأدنى إلى الأعلى . 
ففى مسألة النزاع العقدى : هل الأنبياء أو اللائ كة أفضل ؟ ( فالممتزله و بعض 
الاشاعرة - ابقلاق واطلیمی - بقولون بر لمان آفضل » آما مذهب 
الاشمر بین المام فهو أن الأنياء آفضل من الاک )۲۳ حصل خلاف شدید 
حول هذا التفضيل فى تفسير الآنة ۲۳ من سورة النساء : «لن نشکف السیح 
أن یکو ن غا ۳ ولا که امقر ون » » حیث ذکورت الملائكة بعل عيسى 
فى ترتيب الکلام . 

وش ان الأب السابقة ( 6 ١من‏ سورة البقرة ) لم تتبع القاعدة ال ذكورة. © 
فان لفظ : رءوف » يدل على معنى شدة الرحة » فو آقوی فى هذا الدلول من لفظ: 


(۱) انظر مراجم هذه المسألة فى : 46 5۷ ۷۷21611 ؛ وراجع الشرستای 
( نشر كيرتن ) ص ۲۲۰ ۰ وان حزم فى الال جه ص ۲۰ وما بعدها » وان 
امبر + ١‏ ص ۲ وج ۲ ص۵۲۸ ء والبجوری فى کشف الححوب » ترجمة 
تيكاسون ص ۲۳۵ وما بعدها . 

(۲) توسع فى تفصيل ذلك ابن المنير فى تفسير الآبة (ج ١اص١4؟)‏ » وهو مولع 
بذكر هذه الملاحظة من الوجبة البلاغية » انظر تعليقه عناسبة الابة ۱۰۷ من سورة 
آل عمرآن (< ۱ص ۱۰۲ ) والابةمع من سورة الائدة ( حاص وه" ) . 
كذلك كان على اافسرین الاقتناع بهذا الترتیب : الرحمن الرحيم » لأن الرحمن يدل 
على درجة آع وأثمل من الرحم . وقد ذ کر القسطلای < ۰ص ٤۰۹‏ ( کتاب 
التوحيد رمم ۲ ) محاولات محتلفة لتوجيه ذلك من الوحمة البلاغية . 


سب ۱۳۷6 سب 


رح ۳ التالى له . وفى التفسير الشعبی لاجلالين تعلیل لهذا انمروج على القاعدة 
البلاغية » بأنه قدم الأبلغ قافا 7 او لرعاية فاصلة السحع » وهی وجهة من 
النظر تعد ذات ح قکامل من الصواب فی التفسیر الألوف لقان اول مد 
غبده لا بريد الاعتداد ذلك ؛ إذ يقول : « إن كل كلة فى آله 3 موضوعة 
فى موضعها اللائق اء فليس فيه كلة تقدمت ولا کله تأخرت لاجل الفاصلة » 
لأن القول برعاية الفواصل اثبات للضرورة ؛كا قالوا فى كثير من السجع والشعر 
إنه قدم کذا أو أخ ركذا لأجل السحم أو لأجل القافية » والتران ليس بشعر 
ولا المزام فيه السجع » وهو من ا الذى لد تعرض له الضرورة ؛ بل هو على کل 
ا ا ا 0 موصعه » . و ستحه مد 
ه إلى شت 5 على الذوق الم 58 ن الترق ى الطلوب ا اح 

۳ حاصل ی واقع الأمر بالنسبة إلى اللفظين المتدازع علمهما » فلفظ ارم بعر 

عن الرحمة على وجه أعم وأثعل من لفظ : الرءوف الاق اه 

لیس هناك ما على افتراض أن هذا التقوع البلاغى لاسکتاب القدس » 
والاعتراف به على أنه کلام اله » من قبیل التحایل على اجتلاب ارضا وحسن 
الظن » ما یفتح آمام مثلی الارشاد الاسلامی المجدد مدخلا أيضاً إلى الدوائرالحافظة » 
أو یکون القصد منه سبق هذه الدواثر بإقامة حد ردم على أعقابهم 

وهناك على وجه العموم ظاهرة لا يمكن إغفا ما » تبين لنا موقف دعاة الارشاد 

(۱) فى حديث ينسب أعمال النفس الختلفة إلى مصادر جسمانية » جعل محل 
الرحمة الكيد » رعل الرأفة الطحال ( انظر : الأدب الفرد للبخاری ص ٠١٠‏ ) 

(۲) انظر البيضاوى فى تفسير الاية ۱۲۸ من سورة التوبة . 

(۳) كا ذكرت مراعاة فواصل الآيات توجبها للاختلاف بين : « آمنا برب العالمين 
رب موی وهارون » ( فى الأيتين ۱۲۲-۲۱ من سورة الأعراف ) » وبين : 
2 أمنا رب هارون وموسی » ( فى الاب ۰ من سورة طه ) ۰ 


)+( المثار < ۷ ص ٩۳‏ 


— ۳۷۵ — 


من علماء الدين الإسلاميين تجاه الافتراضات الأولى فى الاسلام السنى الحافظ . 
ذلك أن أحرار التفكير من الشيعة الذين يتجاوزون فى حرية طبيعة المراسم 
الاسلامية » ولا بتورعون عن مالفة نواهى الدين الشددة فى صراحة » ويدعون 
نداء لون بر غل اذا دون اتير » بل بسرون آیضاً ان کانوا عل غر 
ديهم » عن شرائع الإسلام المأثورة » فى حربه فكرية لامواربة فيها ؛ هؤلاء 
اللفسكرون الأحرار له جاب لانهاية له » بل هو على أحسن الفروض إتجاب » 
مبنى على التعقل » بعل والأثمة» ولا يقل هذا الإعجاب عند هؤلاء عن إعجاب 
المتعصبين امحافظین من الشيعة . و بزول ارتيابهم ونشككمم تجاه هذا الاقتناع 
واليقين . وتعذيب الأتمة واستشمادم هو عند الفلاسفة منهم منبع لاهداية الدينية » 
كا هو أيضاً عند قدماء العقيدة الراسخين الذين لا يقبلون هوادة فى الدين”'". وم 
لا رون فى ذلك تزحدحاً عن معنی اتب الأساسى للشيعة » بلهم يرون فى على 
والأنمة كا آمکن أن نلاحظ ذلات عند المرشدين افنود - أنمة التفكير الجر » 
ولا مه موم سيف تون ان تنو الا راء الحرة والقيام علا إنما نما وترعرع فى 
دوائرم » فهم يعدونهم إلى حد معلوم مانا لصواب موقفهم الدینی انلاص . 
كذلك داعية الإرشاد السنى لابسمح بشىء يغض م نكال مد [ صلی اللہ 
عليه وسل ] ومقامه الرفيع » أو من إتجاز القرآن وعدم إمكان تحديه . وکا كان 
أقرب إلى التساهل فی « الفروع » » کان أَشد تصمها وعدم هوادة فى طلب 
الاعتراف مرا القرآن الإلمية . فب وكأشد الحافظين من أهل السنة يعد القرآن 
كتاب الله المزل ؛ بل يريد أن يحد فيه كا أمكن أن نری ذلك فى مثال مد 
عبده - وجوها من الکال بمر بها السنى احافظ دون انتباه . وف هذا ينج لنفسه 
فى نفس اوقت طريقاً #هداً » ليجد فى كتاب الله » الذى ثل عنده جماع 
الحقائق » تعبيراً عن الاراء الحديثة للفلسفة وعلوم الطبيعية والاجتاع . 


Vorlesungen 214 - 228 : انظر‎ )١( 


— ۳۷۹ — 


هذا أحد الأفكار الأساسية لهذه الدرسة الحديثة . وها هو ذا مود سام » 
رئيس خاعة الدعوة والارشاد » الى نشأت الدرسة السالفة الد كر حت رعایتها 
و ٍشرافها » يقول بوضوح : « مر على السامین زمن کانوا بستعینون فيه على تفسیر 
القرآن بافکار آرسطو وأفلاطو ن و بقراط وفیثاغورس وجالینوس و بيدياى من 
غول الیونان والهنود وغيره . آما تحن الان فنی وقت لایکفینا فيه رأى الأقدمين 
وحدم ؛ فقد استدار الزمان » وحدئت حوادث » وظبرت أقضية و و ر حدیدة 
۳ 0 البحث فما قاله آهل هذا الوفت مثل : لاز وأوجست کونت وسباسر 
من کار الألمان والفرنسیس و الا لیر و غیرد 3 6 . 

وأَقل ما تعتمده هذه الدرسة » فرضاً ثابتاً تفسیر القران عل وحه صائب » 
هو أن القران لا عکن أن يحتوى على تعلے يتعارض مع حقائق الم . بل يشتمل 
کتاب الله على النظر يات العامية لاقرنين التاسع عشر والعشرين » وإن خنى ذلك 
على ار السطحيين . و إعا ينبغى على اطر أن يقرا 1 بعينين مفتوحتين » و شمه 
بقل سل خالص من الأحكام السابقة . و بوضح واحد من أقدم الممثلين لمذهب 
التجديد » وهو العالم الفارسى : السيد كرامت على ( ۱۸۷۸م) - فى كتاب نشره 
أيضا بالاغة الاتجليزية ( ومن مترجیه إلى هذه اللغة : أمير على ) _» « الاتفاق 
الأسامى التام بين الكتاب الكر م والحديث » وبين تالم الاور بية فى 
الطبيعة » وعل الفلك » والعلوم الكونية » . وقد ألق أيضاً وزن فما بعد من بين 
الأمثلة التى ساقها - الاية ۱۱ من سورة قصلت : « ثم استوى إلى السماء وهی 
وان فقال ها وللارض اننا طوعا أو كه قالتا آنینا طائعین » . فقد استخلص 
من ذلك أن القرآن سبق معارف زمنه » حيث تقدم باثبات حركة الارض "۳ . 
وقد أتى رجال الثقافة الاسلامیون أحياناً ما يبعث على الدهشة فى مثل هذه الأدلة . 

(۱) للنار < ۱ص ۵۱۷ 
(۲) انظر : 566 25611 720116 


VY —‏ لدم 


وال دکتور تمد توفيق صدقى » طبيب أمان طره » هو الذى يعمل بشغف على إثبات 

مثل ذلك التوافق . فنى بحث له بعنوان : عل الفلك والقرآن » يستدل بمصارف 

الفلاک » فى العصر احدیث » عل موافقة ما ورد نی القران فد النياء والارض 
والكواكب للعلوم الحديئة0© . 

لا بستشعر معتنقو هذا الاجاه خوفا ولا خشية على الاسلام آمام ال 

أن كثيراً من يصطنع ال غل الطر بقة الاورو بية » 

ا 


يطرح تعالي الدبن ظهر با فى متابعته لما اصطانعه ؛ « ولكن السبب فى هذا أنه ! 


0 


الحديث . وم يعامون جيداً 


یعرف الاسلام ول يتعامه قبل ال الا وروی ولا هده بوذا تال لیام كنا 
بان جتېدوا فى جعل زمام تعلم العلوم الكونية بأيديهم » لاتا تثق آم الثقة باه 
لا عکن 3 2 عن الإسلام من عرفه 4 وکت ختار اأظامة من عاش ی 
النور؟ ا" 

هذه الفكرة تتكرر داعا باطراد » على صو ركثيرة » فى التصر محات المنبحية 
لمدرسة حمد عبده . ولا سما فى تطبيقبا على الناحيتين : القار يخية » والعامية 
ا 

فالقران قبل كل شىء ينطق بأن الهو التار خی والاجتاعی لام يسير على 
سان ثابتة . فى كل مكان بوجه القرآن فيه النظر إلى : « سنة الأولين » ( فى 
الآبة ۳۸ من سورة الأنفال ) » أو يعبر فى سياقه عن فكرة كبذه الفكرة الكثيرة 
الورود : « سنة الله فى الذين خلوا من قبل ولن تجد لسنة الله تبديلا» ( فى الآية ؟ب 
من سوره الاحراب مثلا ( ¢ یود النص دا دليلاٌ على إثبات هذه الحقيقة 
اا . فستة الله التى لاتتبدل ولا تتحول هی القانون السائد فى التار بخ . 

(۱) النار < ۱ ص 5۷۷ 

(۲)النار < 8 ص 4۳ ۶ 

0 النار حاص مه 


- ۷ — 


ومن هنا أيضاً كانت دراسة التار بخ إحدى الصالح البالغة أقصى الأهمية 
رعابة الإسلام الحقة . وتقدم البواعث الكثيرة » الى تحت على النظرفی ذلك » آیات 
القرآن التى نقص مصایر الم اا واه ا انا ۱ 
فی ذلك إشار ات و بیانات تارمخية . وتبرر حاحه سم إلى هذه العرفة على 
وجه انخصوص فى الایات ۳ شا بعدها من سورة البقرة » حيث يدور الكلام 
على حصول الاختلاف بين الناس بعد وحدتهم ل ا ام مین 
للإنسانية لعلاجها و <l‏ بين الناس فيا اختلفوا فيه . وقد وضع فى هذهالايات 
النظر إلى تاریخ مو اجتمع الإنسانى فى مراتبه الختلفة » واستخدم هذا التفسير 
تنبيها مشدداً لعلياء ارسوم ”© والأمراء » والدوائر الحا كة (الامراء والسلاطين)» 
تحمیلیم وزر الاهال فى التريية التار مخية » وتقصيرم بذاک ق آداء واحب 
الإسلام 60 

وفى معرض علاقة القران بعلم الايفيات »+ در غد عيده عن مدا اسای 


هو « أن القرآن لم بنزله لله تعالى لشرح مسائل العلوم والفنون الكونية 7 
فليس من مقاصد ان تم هذه الأمور » وإنما تذكر فيه محاسن ره 
ا للتنبيه على حكة الله . ومن هنا لا جوز التشكات |ذا کان تعبير أو آخر ء 
ما بتحدث عن الظواهر الطبيعية فى القرآن » لا يطابق نظر يات علوم الطبيعيات 
( مثل زرقة السماء) . 

وعلى عكس ذلك جد حماً مباشراً على الاشتغال بالطبيعيات فى قول الله 


(۱) النار + ه ص ۷٩۳‏ 

(۲) النار < ۸ ص ١غ‏ - ۱۷ 
(۳) النار نفس الجزء ص ۸٩‏ 
(:) النار + ۱۲ ص ٩۸ع‏ 


۸۱ ۵ نفس الخزء ص‎ (٥) 


سس ۳۷۹ — 


[ سبحانه ] ( فى الایتین ۲۹-۲۸ من سورة البقرة ) : ١‏ كن تسکفرون الله 


وکت أموانا یا ثم یتک ثم يحبيسك ثم إليه ترون * هو اافی خلق 
لک مافى الأرض جیما ثم استوى إلى السماء فسواهن سبع سنوات وهو بكل 
شىء ¢ 

فإن من مایا الإسلام ‏ التى امتاز بها على سار الأديان » أن بحث كتابه 
القدس على العناية بعلوم الکون ودراستها('؟ . وتبرز للدلالة على هذه الفكرة » 
دون عناء البحث » الابة ۶ من سورة البقرة : « إن فا ارت وا نم 
واختلاف الیل والنهار والفلك التى تجرى فى البحر با ينغم الناس وتا لوك أله 
مو ا وداه فا به از ره وكيا بك مان واه تين يتن 
الرياح والسحاب المسخر بين السماء والأرض لایات لقوم يعقاون » . هذه الابة 
تقدم فرصة خاصة لتا كيد العناية بدراسة الطبيعيات والعلوم الكو ية : « وقد يزعم 
بعض هؤلاء » الذين يعادون عل الكون مج الدين » أن النظر فى ظواهر هذه 
الأشياءكاف للاستدلال بها » ومعرفة آيات صانعبا وحکته ورحمته . فثلهم كن 
يكتنى من الکتاب برو ية جلده الظاهر وشكله » من غير معرفة ما أودعه من العم 
والحسكة . نم إن هذا الکون ه وكتاب الإبداع الإلمى المفصح عن وجود الله 
وک له » وحلاله وحاله . و إلى هذا الکتاب الاشارة بقوله تعالى : « قل لوکان 
الیحر مداداً لکلات ر یی لنفد البحر قبل أن تتفد کات ر ولو حثنا عثله مدداً > 
( الابت۱۰4من سورد لکوت )» و بقوله : «ووآن فاق الارض من شحرة 
آقلام والبحر بمده من بعده سبعة آحر مانفدت کلات الله» (فى الأبة ۲۷ من سورة 
مان ) . فکلات ان هی آحاد امخلوقات والبدعات الاية » فانها قطن بلسان 
أفصح من لسان القال » لسکن لایفیمه الذين هم عن‌السمع معزولون » ولاعل معادون ؛ 
الواهمون أن معرفة الله تقتبس من الجدليات النظر ية » والافيسة المنطقية » دون 


٩ ص‎ ٥ + النار‎ )۱( 


— ۰ 


الدلائل الوجودية الحقيقية . ول وكان زعمهم حقيقة لاوها لكان الله سبحانه استدل 
فی کتابه بالأدلة النظرية الك به .وذ كر الدور والساسل وغير :ذلاك من 
الاصطلاحات ال كلامية» وا متدل بالسیاء والارض واللیل والنهار والفللك والطر 
وتأنيره فی اة وغير ذلك من الحلوقات الى آرشدنا القران ای النظر فنا © 
واستتخراج ادلائل والعبر منها . ألا إن له کتابین : كتاباً خلوقاً وهو الکون » 
وكتاباً منزلا وهو القرآن ٩۳‏ . و إنما برشدنا هذا إلى طريق الم بذاك جما أوتينا 
من العقل . فن أطاع فهو من الفائزين » ومن أعرض فأولئك هم ارون 

ودراسة علوم السکون ( و یتصل بها دراسة الفنون وعلوم الصناعات ) لها 
فى الإسلام أيضا غرض عملي متاز » يتصل اتصالا وثيقاً بمكانة الإسلام السياسية. 


(۱) هذا يذكر عوضع لحي الدين بن عرف فى الفتوحات الكية ( < ۱ 
دص ۱۰۱) : «أردنا أن نعتتح معرفة الوجود وابتداء العالم الذى هو عندنا 
الصحف الکبر الذى تلاه الحق علنا تلاوة حال كا أن القرآن تلاوة قول عندنا » 
فالعالم حروف مخطوطة مرقومة فى رق" الوجود النشور ولا تزال السکتاة فيه دائمة 
أبدا لا تنتهی » . ومثل ذلك عند الغزالى فى الإحياء < ۲ص ۲۵۸ ؛ ج ع ص ۰۱۱۲ 
إذ يسمى خلق الله العام : تصنف الله »م لوكان تصنيف كتاب . وفی < ۾ 
ص ۸ : « فأخر الله تعالی الذى يعجزون عن قراءة الأسطر الإلهية ۰ السكتوبة 
على صفحات الوجودات حط إهى لاحرف فيه ولاصوت ولا يدرك بعين الیعسر 
بل بعين البصيرة » أخر هؤلاء العاجزين بكلام وه من رسوله صلى الله عليه وسم 
حق وصل إليهم بواسطة ارف والصوت العنى الى عجزوا عن إدرا كه » . 
واستخدم مثل هذا العثيل الكاهن ااصمری آنطونیوس جواباً على الفياسوف الذى 
عجب لطول صبره على القام فى الصحراء والهرمان من الفتع عا تقدمه الكتب من 
ثمرات ومنافع » حيث قال له : « إن کتای هو الطبيعة » وهذه فى متناول يدى 
داتعا كلما رغبت فى قراءة کلام الله » . ( انظر : 


Sozomenus, Hist. eccl. 1۷ 23 nach Schiewitz, Das morgenlae - 
udische Moenchtum I 239) 


)۳( الثار < ۷ ص ۲۵۲ 


سے ۷ سب 


وهدا مابعلمه مد عیده ف التعقيب على الآبة ۳۰ من ور ل عمران 0 ا 
الذين آمنوا اصيروا وصایر وا ورابطوا واتقوا الله ملک تفلحون » » والاية .> 
من سوره الانفال : ۳( وأْعدوا ثم ما استطعع من قوة ومن رباط الحيل ترهبون 
۱ 
به عدو اله وعدوک واخرن من دوم لاتعفونهم ألله يعامهم وما تنفقوا من 
قوق شتا ال وف ایک وأ لاتظهون » . فیستخلص من هذا أنه عل 
: 1 ۱ 

حسب الاصول التى قررها الإسلام يحب مقاتلة غير المؤمنين « عثل ما بقانلونتا 
به » فیدخل فى ذلك مباراتهم فى هذا العصر پسمل البنادق والدافع والسفن 
البحربة والبرية واهوائية وغير ذلك من الفنون والعدد العسكربة. ويتوقف ذلات 
كله على البراعة فى العلوم الرياضية والطبيعية ؛ فبى واجبة على المسامين فى هذا 
العصر » لآن الواجب من الاستعداد السسکری لانم إلا ). 

3 بتحه هذا التفسير دا إلى مطابقة هذا الباً : « الدين الملوء بالخرافات » 
والعقل المستنير لايجتمعان فى دماغ واحد »۳ . و إذاً فلا يمكن أن يشتمل القرآن 


على أمور من النوع الأول ؛ وبالتفسير الصحيح لاعکن أن يتعارض مع العقل 


1 


اأرشيد . وهذا التفسير الصحيح نفهمة مد عبده بروح حديثة مامأ ٠‏ فهو متشبع 
فی قرارة نفسه بأفكار غذی ميا نقسه من الادب ‏ فق آئناء طوافه بأوربا» و بعد 
ذلك أيضاً . ولا مخلو من طرافة خاصة أن ینقل الفتی فى محاضراته فى تفسير 
القرآن نصوصاً عن هر برت سبنسر ( عناسبة الاية ۱۵ من سورة النساء(؟)» الذى 
کان له معه حديث شخصى ؛ وأن يسو قكلاما عن ولستوی » عناسبة شرح حر جم 
الربا (فى سورة البقرة ) » وعن كتاب « الأ کاذیب العرفية » » لصديق شبابى 


(۱) الثار < ۱۲ ص ۸٠ے‏ 
(۲) النار ج ه ص ع :۱ 
(۳) النار < ۱۲ ص ۵ ۸۰ 


(:) النار ج > ص ٩۹ء‏ 


۳۸۳ سب 


57 نوردو » والظاهر أن ذلك عن الترجمة الفرنسية لهذا الكتاب . 

وليس هناك شىء غريب عليه » أو على أتباع مذهبه التعليمى » من الا جاهات 
الحديثة . وعکذا جد مثلا فی کتاب » دعا إلى تأليفه الشيخ مد توفيق البكرى » 
نقيب الطرق الصوفية فى مصر”"؟ » لإرشاد مریدی المتصوفة » نقولا مطولة من 
دائرة معارف : لاروس » ومن مؤلفات الفيلسوف الفرنسى : فرانك » ومن مقال 
کنبه : برتلو ۱۵۰۳۵۳۵10 (۴۳ ؛ وذلك فى فصل أقام فيه الدليل على أن الاسلام 
قد سبق الحضارة الغر بية بقرون طويلة إلى إعلان حرية الفرد » وحرية الفكر 


ا 5 


و بهذه الروح يشرح تفسير تمد EE‏ تسا E‏ 
حدق نی القرآن » وغل الأخمن نظر یات دارون . وللقف مقلا عند شير الاية 
٩‏ فا بعدها من سورة البقرة : © من فثة قليلة غلبت فئة كثيرة بإذن الّه وال 
مع الصابرين . . . » . فان التفسير يتحه فى أنظاره العامة إلى أن هذه الایات 
تتضمن نظر یتی « تنازع البقاء » و « الانتخاب a‏ 6 کذلك براد 
استخدام لابتین » ۲۵۳ من تفس السورة : « ولو شاء الله ما اقتتاوا ولكن الله 
يفعل مار ید » » و ۱۷ من سورة الرعد : « فأما از بد فيذهب جفاء وأما ما ینفع 
الناس فيمكث فى الاش 6 . 


وال الکررة كيرا : « والعاقبة للمتقين » ( فى الألة ٠١۸‏ من سورة المائدة 


(۱) انظر : 
Macdonald, Aspects of Islam (New york 1911) 180 ff.‏ 
)۳( بستند الكتاب الاسلاميون احدئون كثيراً فا عدا ذلك إلى كتابات 
درار ولسون ۰ 
)۳( انظ ر کتاب التعلم والارشاد ص ۱۸ - ٩۳۰‏ 
(ع) النار < ۸ ص ٩۳۰-۹۲۹‏ 


سس ۲ — 


مثلا) > و: إن الهلا يصلح عمل المفسدين » ( فى الاة ۱ن سورة ونس ) 
الح » تخمل بکل جد على بقاء الأصلح" : ۱ 

« فبذا إرشاد إلى تنازع البقاء والدفاع عن الح » وأنه ینتهی ببقاء الأمثل» 
وحفظ الأفضل» ؛ وهذا مقصود حقاً فى تطبيقه التار نى الاجتاعى » ولسکن التفسير 
ا لحديث لمدرسة مد عبده”" لا يجين أيضاً آمام التوفيق بين القرآن والنظريات 
الحديثة فى العلوم الكونية . ولا ريب أنه ليس مفاجأة هينة » بالنسبة إلى نظرتنا 
المتوارثة إلى ال لاسلای » أن نسمع شيخ المدرسة الأزهرية يتحدث عن الابتین 
۲۰-۵۹ من سورة البقرة » حيث يدور الحديث على القثیل بالرعد والبرق وظواهر 
طبيعية أخرى »كا جرى الحديث عن تأثير ذلك » فیفیض فى السکلام عن نظر بة 
السکهر بائية وتولدها فى الرعد والبرق » وعن السیال السكبر بأ الوجب والسالب » 
وعن التلفراف والتلیفون والترامواى7؟ ؛ لا کا لو أن الحديث عن کل هذه 
الأشياء فى القران - وهناك مؤلفون من الاسلامیین الجددين یذهبون بعيداً 
فیدعون ذلك بل على معنى أن ملاحظة کل هذه اخترعات » التى وصلت إلا 
امحضارة » حدبرة حا بعارنی کتاب الله » وتتطلبها روح هذا الكتاب . 

وعلى عکس ذلك محل مد عبده فى القرآن نظر یات حديثة عن الأمراض 
وعلاجها » وكذلك فى الحديث الشریف عن نفس هذه الأحوال . فهو بدعی 
بكل جد أن النظر ية امنعكسة أيضاً فى القرآن (فى الاية ۲۷۰ من سورة البقرة ) : 


(۱) اشار < ٩‏ ص .> 

(۲) نكت من ذكر كثير من ااسکتاب الاسلاميين التابسین طذه المدرسة 
بتسمية طنطاوى حوهری وكتا به : نظام الم (القاهرة )۱۹٠١‏ وغيره من السکتب 
القررة لذلاك المذهب » انظر : 170 - 165 1 ,1908 فك .تاه 

(ع) الذار + غ ص ۳۳۵ 


ست ور جك 


وه كايا اله يه أن للج سيف ارا لاسیع نيه 
خر انوا ى أن الجن ( أى الأجسام الحفية ) هی الی‌کرو بات السبة 
للأمراض . وعلی ذلك يستأثر القران فى مسألة أسباب الامراض بموقف آحدث 
اس الیل کر 

و عکن حقاً أن نلحق بذاک شرحا لأحد الاحادیث قر يبا إلى هذه الدائرة : 

فنى أحوال الأمراض الوبائية سیب إجراءات الوقاية الصحية » التی تقوم 
بها الشرطة انقاء لأخطار العدوى » مصاعب تَقّةَ عند الشعب الساذج والجامدين 
من عاماء الدين . ويعتر ض كل أمثال هذه الاجراءات حديث لارسول معترف به 
اعترافاً عاماً » يفيد أن اعتقاد حصول المرض بالعدوى خرافة كالاعتقاد فى الطيرة » 
والمامة » وتصور حية فى الجوف إذا مح ركت جاع لانسان وتؤذيه إذا جاع المكفر؛ 


بل کل مرض من فعل الّه دون توقف على سبب خا 


رجى » ولا جوز ان يقرن مع 
ظاهرة مرضية اش على وحه السدبية . فلا جوز الحددث عن العدوى على ۳ 
مسببة للمرض . حقاً نقات آخبار مأثورة منذ زمن قديم » تعارض رفض القول 
أن الو مت ال وينص تعايم (ارسول بتصل مپذه السأله کا بلی: 


« إذا ممم الطاعون بأرض فلا تدخلوا عليه » و إذا وقم و تم برض فلا ا 


Archhiv f. Religionswissenschaft XIII 53 : انظر‎ (۱) 
۳۳۵ ص‎ ٩ < المنار‎ )۲( 
Preussische Jahrbuecher ۱۸2۵۸۱ (1905) 3 : انظر‎ )۳( 


Lammans, Ziad ibn Abihi (Rome 1912( 6 : وراجع‎ 


E.Seidel, Die lehre Von der Kontagion bei den Arabern 
(Anchiv b. die Gechichte der Medizin, Bd. ۷۱ Heft 2Leipzîg 1912) 


ول يتيس لى قراءة القال : 


Masterman, The Ideas among the natives regarding the Causes 
and Cure of Disease (Quart. Staltem. Pal. Expl. Fund 1918) 


— ۳۸6 سدم 


منها »۳ » فلا ریب أن القصد من هذا النپی الأخير هو التحذیر من اعتقاد 
إمكان المرب من قضاء الله . 
آماعند أصحابنا من رجال المذهب العقلى » الذينيصرفون أيضاً بقية الأحاد رة ° 
الرافضة للاعتقاد فى العدوى إلى ما یبد النظريات الصحية الحديثة » فان معنى 
الجلة الأخيرة عندم أنه لا يجوز لأحد مغادرة بلد أصابه الطاعون » ک لاينقل معه 
امرض" . فپو تدبير خی من تمد [ صلی الله عليه وسل ] بکد افتراض العدوى 
تأ كيداً صريحاً . و إذا فهم يستخلصون نقيض الممنى اللفظى تماما . 
وتدور المدرسة المديثة بصعو بة كبيرة حول مسألة : هل نشأت السلالة 
الانسانية من زوج واحد أو أزواج كثيرة ؟ فقد ورد الحديث صر بحا متتكرراً فى 
القرآن ( أول سورة النساء » والاية ٩۸‏ من سورة الأنعام » والاية ۱۸۹ من سورة 
الأعراف » والاية 5 من سورة الزمر ) عن إنشاء السلالة الإنسانية من « نفس 
واحدة » . فکیف عکن التوفيق إذاً بين هذا مب وبين التتاأح العامية ؟ 
تتعرض مدرسة مد عبده إلى هذا الوضوع فى فرص مختلفة » وحاول أن تتفادی» 
بوساطة طرق متنوعة من المثيل » ضرورة استخراج وحدة الأصل الانسانی من 
القرآن . فهم يقولون بادىء ذى بدء إنه ليس فى الآيات الذ كورة ما يدل بالكلية 
على أصل جميع الناس » وآدم وحواء ها أنوا العرب » لا جميع الجنس الإنسانى . 
وحینا أعلن ان [ سبحانه ] عن ارادته أن مخلتی آدم » قالت الملانكة : « أبجمل 
فما ( أى فى الأرض ) من يفسد فيها ويسفك الدماء » ( فى الآبة ۳۰ من سورة 
البقرة ) ؛ فبذا يقتضى افتراض أنه ن هناك ناس قبل ذلك » وإلا فكيف عل 
(۱) راجع : De Goeje, Memoire sur la conquete de la Syrie‏ 
(éd. 2. Leide 1900) 163‏ 
(؟) منت هذه المسألة فى الإحياء < ۽ ص ٣۷۸‏ 
(ع) الثار < ه ص 6۸ ۳ 


۵ ۲ مد مذاعب 


— ۴۸۹ — 


الملائكة أن الإنسان الخلوق محصل بطبيعته على تلك انحصائص المفسدة ؟ إلى 
غير ذلك من الدقائق التى تسكفلت بأن يكون دارون ه081 نفسه متفقاً مم 
اران 

وأ كثر من ذلك أصالة هذا الرأى التالى فى معنى النفس الواحدة . فبعد أن 
ساق الفتی وجوه التفسير الختلفة » التى عکن أن يتحملها التعبير القرآنى » واحداً 
تلو آخرء عقب عا یل : « حن لا حتج على ما وراء مدركات الحس والعقل إلا 
بالوحى الذى جاء به نبينا عليه السلام » ون نقف عند هذا الوحى لا لزيد ولا 
ننقص »كا قلنا مرات كثيرة . وقد أبهم اله تعالى ههنا أمر النفس التى خلت الناس 
منها » وجاء مها تكرة » فندعها على إمهامها » . « وهذا النسب المشهور عند ذرية 
نوح مثلاً هو مأخوذ عن العبرانيين .. وحن السامین لا تكلف تصديق تاريخ 
الببود » و إن عروه إلى مومى عليه السلام » فإنه لا ثقة عندنا بأنه من التوراة » وأنه 
بق کا جاء به موسى » . ومن هذا يتضح أن مدرسة مد عبده » فى سبيل أهدافها 
المبنية على العقل والرأى » تتقبل أيضاً بالترحاب سابق 2 السلمین عل التوراة 
والإنجيل بالتحر يف من قبل المبود والنصارى . وهی تفعل ذلك عند كل مناسبة » 
إذا أرادت أن تقتلم من الإسلام تصويراً ذمها »تسرب إليه من العهدين المقدسين. 

ويقول بعد : « وليت شعرى ماذا يقول الذين يذهبون إلى أن المألة قطعية 
بنص القرآن فیمن نوقن بدلائل فاضت عنده بأن البشر من عدة آصول ؟ هل 
بقولون » إذا آراد أن یکون مسلا وتعذر عليه ترك يقينه فى المسألة : إنه لا يصح 
إمانه ولا يقبل إسلامه و إن أيقن بأن القرآن کلام الله » وإنه لا نص فيه يعارض 
بقينه ر 
و بنفس الرية التى يتناول بها التفسير الحديث معضلات المسائل الكونية 


(۱) الثار < ۸ ص مملا. 
(۲) المنار < ۱۲ ص ۸ - 8۸۸ 


حت ۳۸۷ سب 


والطبيعية ¢ محد هذا التفسير ایض منحاة من المطاعن »الى تصدر عن انات نظام 
اجتمم موجهة إلى الأسس والتشر يعات المبنى اعتادها والعمل بها على أوامر القران 
وترتيباته . وقد سبقت المدرسة الهندية إلى العمل بتوسم فى هذا القل . وکان على 
المصر بين فقط أن بزيدوا من عمق ما أثاره السيد أحمد مهادر > وأمير على : 
وأتباعهما . 

ومن المسائل الغالبة الأهمية » التى بلغت فما طريقة التفسير الحديث للقرآن 
مكانة معتدا بها » مسألة تعدد الزوجات . فلا ريب أ القران يسمح بتعدد 
ازوجات » و بضع له نظاما يقصره على أر بع زوجات » طبقا لتفسيرالموضم القرآنى 
الذى یتناول هذا الأمس ( فىالآبة ۳ من سورة النساء ) » وهو التفسير المعترف به 
اعترافا عاما . حقاً بذل حماة الاسلا مكل جهد » منذ زمن طويل » فى إبطال الطاعن 

0 وه 

التى وجهت إلى جانب القيمة الخافية فى الزواج الاسلای بسبب تعدد الزوجات . 
وعلى الرغم من ذلك رون أنفسهم أخيراً مضطرین إلى الاقتناع بآن الاسرة 
الفاضلة » وشمان التربية على وجه يطابق طبيعة هذه الأسرة وأغراضهاء لا يمكن 
تصوره إلا على أساس الزواج الواحد. وثم لذلك يتشبعون بالأمل أن سمو نشر يع 
الزواج ف الإسلام إلى الستوی الاوربى . 

ولكن على مقتضى طر يقتهم ینبنی التوفيق بين هذه النزعة وبين القرآن » 
الذى يبدو تعارضه معا . فا نص القرآن الذى بنى عليه الإذن بتعدد الزوجات ؟ 
هو: « و إن خفتم ألا تقسطوا فى الیتای فانکحوا ما طاب لك من النساء مثنى 
وثلاث ورباع فان خف ألا تعداوا فواحدة و ما ملكت أعانم ذلك أدنى 
ألا تعولوا » . 

فالإذن بتعدد الزوجات هنا مقيد لا بأن يكون الزوج ذا خلق ثابت » وأن 
بحس أيضاً فى نفسه بالقدرة » من الوجهة الاقتصادية » على العدل بين الضرائر» 
و إبعاد ما ینش بينهن فى ذلك من تنافر وتنازع . وعلى ذلك يبنى تمد عبده هذه 


AA —‏ سب 


النتيحة : ما أن إباحة تعدد الزوجات كن فى اش ا ی ۶ 


١ 
فسکانه هی عن كثرة الأزواج . بل يذهب بعيداً فيصرح بقوله : « أما والأمر‎ 
على ما تری ونسمع فلا سبيل إلى ر بية الأمة مع فشو تعدد الزوجات فيها . فيحب‎ 
على العاماء النظر فى هذه المسألة » بخصوصاً اطتفية منهم الذين بيده الاس وعلى‎ 
مذهيهم ال ؛ فهم لاینکرون أن الدين أنزل لمصاحة الناس وخيرهم »ون من‎ 
أصوله منع الضرر والضرار . فإذا ترتب على شىء مفسدة فى زمن لم تكن تلحقه‎ 
فها قبله فلاشك فى وحوب تغير لاک وتطبيقه على الال الحاضرة » يعنى على‎ 
قاعدة : درء الفاسد مقدم على جلب الصا » . ثم تم الفتی بقوله : « ومذا‎ 
. "7 » بعل أن تعدد الزوجات محرم قطعا عند اتلوف من عدم المدل‎ 
وإلى نفس التتيحة انمهت أيضاً حركة الارشاد الهندية ( أمير على" ) » إذ‎ 
صرح‌قادنها بأن تعدد الزوجات فى الإسلام « غير مطابق للشرع مطلقاً تواماناددطة‎ 
ا1۷۵ »۴۳ » وهو اقتناع نفذ فى مصر أيضاً إلى دواثر من الشيوخ ظلت‎ 


)١(‏ ويقرر القرآن نفسه ذلك : « ولن تستطیموا أن تعدلوا بين النساء 
ولو حرصتم » ( فى الآية ۱۲۵ من سورة النساء ) 
)۱( انار < ۲ ص 5۷۲ 
۳( وقد نثسر فى هذا الموضوع » وفى مكانة اارأة فى إسلاءه الثایی بوجه عام ٠‏ 
مثا فى سلسلة نشمریانه : 
The Mohamedan Tract and Book Depot, Punjab (Lahore .1898(‏ 
وعنوان هذا البحث : Wornan in [slam‏ ع وفى هله السلسلة 
وغيرها انظر : .1۲ 2851 ,45 Deutsche Litraturzeitung 1911 Nr.‏ 
(+) راجح : Sir Robert Knyvet Wilson. Digest of Anglo-‏ 
Mohammedan Law (4. ed.) 491‏ 
وڪ ذكر امير على مشروعة تعدد الزوحات فى كتابه 3 
Students Handbook of Mohmmedan law(5. ed. Calcutta 1906)‏ 
أضاف هذا الاستثناء : « وذلك عند غير المعتزلة ( أى حزبه الدى بتابعه ) الدين 
لا‌ترفون عشمر و عبة تعدد الزوحات على وحه الاطلاق » . an‏ 


— ۳۸۹ — 


فها عدا ذلك بعيدة عن م امحاهات الارشاد ا لر ره © 

وواجب أولياء الأموزق السکومة الاسلامية» نی هذه ال أيضاً » منم إباحة 
تعدد الژوجات إذا فشا ضرره وکثرت مفاسده » وذلك على أساس من الشر بعة 
الاسلامية ؛ كا يحب إعلان وحدة اج عل نبا هى الصورة الشروعة للزواج 
ف الإسلام امنا 

ويمكن سوق أمثلة کثبرة زيادة على ذلك » من أقدم تاريخ الإسلام » للدلالة 
على أن الخلفاء أبطلوا قوانين معمولاً بها » لأن الصا العام يقتضى ذلك . 

و جد مد عبده فى القرآن نفسه الاعتراف يبدأ وحدة الزواج على وجه ضمنى 
فى قانون الميراث أيضاً (-ورة النساء ) . ذلك أنه فى حالة تعدد الزوجات إذا مات 
ازوج يشرك جميع زوحاته البافيات فى نصيب واحد من اليراث : 

« والحسكة الظاهرة لنا من ذلك هى إرشاد الله إيانا إلى أن يكون الأصل 
الذى حری عليه فى الزوجية هو أن يكون للرجل امرأة واحلة دن + لآنالتعدد 
من الأمور التى تسوق إلبها الضرورة . . ۰ . ولکن التعدد فى نظر الشرع من 
الأمور النادرة غير القصودة فل براعه فى أحكامه > والأحكام ما توضم لما هو 
الأصل الذی عليه العمل فى الغالب » والتادر لا حک 0 

ونزعة الدفاع فى هذا التفسير » جعلته خطو خطوة أبعد » فهو لا یکتنی برفض 
افتراض أن القرآن فى إباحته تعدد الزوجات شرعاً قد هبط تشریم الزواج إلى 
= وعلى عكس ذلك وحد بين الكتاب الحدثين أيضاً من يدافع عن تعدد 
الزوجات » مثل : الدكتور مد عبد الغنى ( من لاور ) فى السکتاب التاسع من 
سلسلة : كتبخانه إسلائى 
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(۲) المثار < ۱۲ ص ۵۸۰ 
(۳) انار < ۱۲ ص ۷۱ 


— A — 


مستوى خلق منخفض » وحط من مقام الزوجة ومكا تما ؛ بل مجاوز ذلك إلى 
إقامة الحجة على أن الفهم النطتي أقران بثبت المناواة الأدبية الکاملة رة 
وأن القرآن قد رفم المرأة إلى درجة ۸ يرفعها إلبها دين سابق ولا شريعة من 
الشرائم » بل لم تصل إليها أمة من الم قبل الإسلام ولا بعده . ويربط محمد 
عبده هذه النتيجة بتفسيره لمواضم كثيرة من القرآن”"؟ ۰ لاسیا بالآبة 16 من 
ور ل ان رز فاستجاب لم ر بهم انی لا أضيع عمل عامل منک من 
NEE‏ بمضک من مض» ,وان «فلافرق بينهما فى البشربة ولاتفاضل ». 

ومن الأفكار التى تتردد دانماً فى مدرسة مد عبده . فكرة أن الإسلام 
الحقيق هو دين العقل”" » وأنه جاء لیکون دين المستقبل للع كافة * . وطبيعى 
أن برجم هذا الإسلام إلى أصوله » وأن محر ر من التقليد » و بطهر من الزيادات 
الحرافية » وأن يستبعد منه ما أضافته إليه المذاهب . و بهذا ترتبط دعوى أن شر يعة 
الاسلام هى القانون الطابق لقتضیات انلیر والصلاح الاحیاعی إل آبسد مدی 2 
من بين جميع قواعد التشريع الدينى . وقد آمکن أن ری منذ فلیل آن مرکر 
الرأة داخل فى نطاق هذه الدعوى .كذلك أدخل فى القرآن أمر برعابة «اللقطاء» » 


حيث حمل « ابن السبيل » ( الذى عد فى الآية ۰" من سورة التوبة بين من 


(۱) منار < ۸ ص ۳۹۵ 

(۲) منار < ۱۲ ص ۳۳۱ 

(ع) عناسبة الآية ۲6۲ من سورة البقرة ( منار ج لم ص ۷۳۱) : وإدارجعنا 
إلى المقل الدى هدانا الله تعالى إليه رحى لا أن حى دیفنا « کذلك يبين الله لم 
آياته مدع تعقلون » . 

) وألف الد شد توفيق البکری ( اکور ص ۳۸۱ من هذا الكتاب‎ )٤( 
كتاباً يسمى : « الستقبل للاسلام » »> انظر فى هذه الفكرة السائدة عند‎ 

Deutsche Lit. Zeitung 1909, 21 المسامين التنو رن‎ 


دلوم لد 


تصرف إلبهم الصدقات ) » لا على من حتاجون إلى العون من فقراء المسافر بن 
النقطمین فى سفرهم كا يقتضيه المعنى الواضح ‏ » بل على تر بية اللقطاء ( أبناء 
الطریق : ۳۵۲۵ 04 )» و إعدادم ليكونوا نافعین لامحتمع الانسانی : « وجلة 
القول أن الاسلام لم يدع أصلا من آصول الاصلاح إلا أنى به . . . ولا فضيلة 
إلا قررها » فهو وحده الدين الكامل بلاشك ولا مراء » 0© | 
وستخدم مدرسة مد عبده تفسير القرآن أ كثر من دفع المطاعن التق 

بوجهها خصوم الإسلام ‏ للدفاع عن مبادثها أمام خصومها الإسلاميين » وزعزعة 
موقن هؤلاء الأخيرين بكلام القرآن . وقد وجدت مدرسة عمد عبده فى تفسير 
العتزلة » نموذجا هما » حيث تصوغ جدها على وجه أبلغ تأثيراً بوساطة السخر ية 
اللاذعة . فهناك قب لكل شىء ذم التقليد الأعى»البعيد عن الاستقلال الفكرى »> 
الذى ورد ذمه وضوح ف القرآن . وتساق لذلك مثلاً الآية ۱۷۱ من سورة البقرة : 
« ومثل الذين كفروا كثل الذى ینعق يما لايسمع إلا دعاء ونداء صم يم عمى 
فهم لابعقلون » : « والاية صر محة فى أن التقليد بغیرعقل ولا هداية هو شأن 
الكافر بن » وأن الرء لابکون مومت و 
به . فن ری عل التسلے بغير عقل» والعمل ولو صالخا بغیر فقه » فو غير مؤمن ؛ 
لآل لیس القصد من الاعان آن یذال الانسان غير يداز امیوان » بل القصد 
منه أن برتق عقله ونفسه بالل والعرفان » فيعمل امير لأأنه يفقه أنه امير النافم 
اارضی له » و بترك الشر لأنه يفهم سوء عاقبته » ودرجة مضرته » ویکون فوق 
هذا على بصيرة وعقل فى اعتقاده » فلا يأخذه بالنسلم لاجل آبائه وأجداده . 
وأذلك وصف الله الكافرين بعد تقر ير الثل بقوله ( صم ) لایسمعون الحق سماع 
تدبر وفهم ( بكم ) لا ينطقون به عن اعتقاد وع (عی ) لابنظرون فى آيات الله 
وف أنفسهم حتی يتبين طم أنه الله في 


(۱) منار جم ص ۷۳١‏ ؛ ۷۳۹ س ۱۵ (۲) منار < لاص ٤٤٣‏ 
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ومهما أمكنت فرصة » ألمت حملات الجدل على التقليد وطبيعة المذاهب ؛ 
حتى فى مواضم لا تکاد تبدو فيها مناسبة لذلك أمام النظر السطحى . ولكن 
تفسير تمد عبده تفسير مذهی حق . ولا تبدو لنا هذه الحقيقة فى مكان أصرح 
منها نی متاسية الایتین ۱۸-۱۷ من سورة البقرة » حیث یقول الله [ سبحانه ]نی 
. الكافرين : « مثلهم کثل الذی استوقد ناراً فا أضاءت ماحوله ذهب الله 
بنورم و ركهم فى ظلمات لاییصرون م 9 ھی فهم لابرجعون » . فبذا 
لاینطبق على من خوطبوا به هسب » بل كذلك. ع ی کل من جاءهم دين وهداية 
إلهية » عمل بها سلفهم نوا مرها وصلح بها حالم » ولسكنهم انحرفوا عن سنن 
سلفهم فى الأخذ بها ظاهراً و باطناً » ولم ينظروا فى حقائق ماجاءهم » بل ظنوا أن 
ما کان عند سلفهم من نعمة وسعادة إنما كان أمراً خصوا به ؟ فأخذوا بتقاليد 
وعادات لم تدع فى نفوسپم مجالا لغيرها» ولذلك لم يتفكروا قط فى كونهم أحرى 
بلتم بتلك السعادة والسيادة من سلفهم » لأن حفظ الموجود أيسر من ماد 
لفقود ؛ بل لم ببيحوا لأنفسهم فم الكتاب الذى اهتدى من قبلهم بمافيه من 
موس العرفان » ونجوم الفرقان » لزعمهم أن فبمه لابرتق إليه إلا أفراد من رؤساء 
الدين » الذين ی خذ بأقوالم ماوٌجدوا » و بكتههم إذا توا فد أخطرا ور 
بكلام الله » ولكنهم استبدلوا به ظلمات التقليد القبيح ( يعلق التفسير دلالة خاصة 
على هذا المع : مات ) . فبؤلاء کا قال الله [سبحانه] « صم 00 

كذلك فى مناسبة الاية ۱۱۱ من سورة البقرة » حیث یقول عق | مزل الله 
عليه وسل ] للببود والتصاری » الذين بزعمون أنه لن بدخل الجنة إلا من 
کان هوداً أ نصارى : « هاتوا olay‏ إن كتتم صادقین » . فهذا باعث 
مناسب لاستخراج الفائدة التالية : « عل القران أهله بأن بطالبوا الناس بالمحة » 


(۱) منار ج ع ص ۲۹۸ وما بعدها 
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لأنه أقامهم على سواء الحجة . وجدير بصاحب اليقين أن يطالب خصمه به 
و یدعوه إليه . وعلی هذا درج لت الا الصالم » قالوا بالدليل وطالبوا بالدليل » 
ونهوا نالاد بشیء من غير دليل . ثم جاء الخلف الطالح ك بالتقليد » وأمر 
بالتقليد » ونبی عن الاستدلال علىغير حة التقليد » حتی کآن الاسللام خرج عن 
ا انقلب إلى ضده ؛ فقد صار الذين یقولون إن الاسلام امتاز عن سائر 
الأديان بإبطال التقليد » و بالطالبة بالبرهان والدليل » وعل الناس استقلال الفكر 
مع المشاورة فى الأمر » يطالبون المسامين بالرجوع إلى الدليل » و يعيبون علمم 
الأخذ بقال وقيل ؛ و ياليته كان الأخذ بقال الله » وقيل فها بروی عن رسول الله » 
ولکنه الأخذ بقال فلان » وقيل عن علان . إن هی إلا أسماء سميتموها أتم 
وباو ۳ الله ها من افا 

وإذا قيل فى جوار مباشر للا ية السابقة عن المؤمنين : « بلى من أسل وجهه 
ل وهو حسن فله أجرء عند ر به ولاخوف عليهم ولا يحزئون » » لايهمل المفسر 
اتهاز هذا الباعث » لیستخلص من هت الکلات الطمن فی التصورات والعادات 
الرافية النتشرة اننشاراً عریضاً يق السلمین : 

« ترى اعاب النزغات الوثنية فى خوف دائم مما لامخيف » لأنهم یمتقدون 
بثبوت السلطة الغيبية القاهرة لكل مایظهر هم منه عمل لايبتدون إلى سببه » ولا 
یعرفون‌تأو يله . بستخذون للدجالين والشعوذین » و برتعدون من حوادث الطبيعة 
ا لاح لم مجم دنب زا أنه منذر يهددهم باملاك » و ذا أصابتهم 
مصيبة عا كسبت أيديهم من الفساد توهوا أنها من تصرف بعض النساك » وتراهم 
فى جزع وهلع من حدوث الحوادث » وتزول الكوارث ؛ لا يصبرون فى البأساء 
والضراء » ولا بنفقون فى الرخاء والسراء « إن الإنسان خلق هاوعا * إذا مسه 
الشر جزوعا * وإذا مسه اتير منوعا * إلا المصلين الذين هم على صلاتهم 


٩۰۲ ص‎ ٩ < منار‎ )۱( 
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دائمون » ( الآيات ۲۳-۱۹ من سورة امعارج ) . وهذه حال من فقد التوحيد 
الخالص » وحرم من العمل الصالح فى هذه الحياة الدنيا » «ولعذاب الآخرة أخزى 
وهم لاينصرون » . واعا كان صاحب البزغات الوثنية فى خوف مما يستقبله » 
وحرن مما ينزل به » لأن ما اخترعه له وهمه من السلطة الغيبية لغير الله التى حکنا 
نی نفسه » و لبا ححاباً بينه و بين ر به » لا عکنه أن يعتمد فى الشدائد عليها » 
ولا جد عندها غناء إذا هو لجأ إليها » وما هو من سلطتها على يقين » و انا هو 
من الظانین أو الواهمين » . وفى مقابل هذا يذكر الوحد انمالس التوحید » 
الذی بعل أنه لا فاعل إلا الله » ویس آمره إلى الله » فبؤلاء « لا خوف عليهم 
ولاهم حزنون "۴ » . 

كذلك يجمل القرآن يشدد النكير على تقدیس الأولیاء وما يصحبه منذمے 
العادات » وتبعث فى نفسه و ظاهراً هذه الکلات : « اما الناس ا 
ربح الذی خلقک والذين من بلک ملک تتقون # الذى جعل لک 
الأرض فراشاً والسماء بناة وأنزل من السماء ماء فأخرج به من ارات رزقاً لكم 
فلا مماوا لله أنداداً وم تعامون » ( الأبتان ۲۲-۱ من سورة البقرة ) . اذ 
تنیح له فرصة يستطيع أن يفسر بها هجوماً مزدوجا على تقديس الأولياء » وعلی 
التقليد الحالى من النظر والاستدلال . فالکلات الآخرة من الآبة الثانية تناسب 
الوضوع الأول . وصدر الآبة الأولى يستخدم فى سوق الفائدة التالية : « اعبدوا 
ربک الذى al‏ والذن من قبل » : « هنا أس اه اك عباده أجعين » 
وأرشدم أ ساوی ن الأعيال التعاقبة مساواة کاملة . ولیس للسلف حق ‏ کثر 
ما للخلف فى الاستقلال بالعمل » ولا امتياز للسابقين بالسلطان على اللاحقين . 
والذين يقولون : « نالا نقدر على فهم الدين بأنفسنا من الکتاب والسنة» لأن 
عقولنا وأفبامنا ضعيفة » و إنما علينا أن تأخذ قول من قبلنا من انا لان عقوم 


)۱( مناز >1 ص ۵ ۸۰ 
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كانت أقوى » وكانوا على فهم الدن أقدر » بل لا عکن أن یفبمه غرم » . أوائك 
کافرون بنعمة العقل » وغير مبتدین مهذه الابة الناطقة بالساواة فی الواهب » وسعة 
الفضل وارجة . وكذلك الذين بتخذون وسطاء بینهم و بين الله تعالى لأجل 
اقرب إليه زلنى » غير ماشرعه لهم من الدين » وما جاء به الأنبياء علیهم الصلاة 
والسلام » وهم الوسطاء فى المداية والارشاد » قد احتقروا نم الله تعالی ول يهتدوا 
هذه الابة كذلك يي 
ولا يقتصر الأمر على الاحتحاج من القرآن على بطلان ذمے العادات التصل 
لد والتشرة اتنشارا واسما فى الإسلام » بل يقناول أيضا نریم وگ الذين 
يسكتون على مزاولة هذه العادات وهم يعلمون » بل برتاحون الا فى جين 
واستخذاء . [ قال سبحانه ] +« ولان اتبعت أهواءم من مقا من الع 
إنك إذاً لمن الظالمين » ( الابة ه4١‏ من سورة البقرة ) . ونحن نقرأ هذا التشدید 
والوعيد ونسمعه من القارئين » ولا زدجر عن اتباع أهواء الناس وتجاراتهم على 
بدعهم وضلالاتهم » حتى إنك ترى الذين یشکون من هذه البدع والأهواء » 
ويعترفون ببعدهاعن الدين » يحارون أهلبا عليها » و بمازجونهم فبها » و إذا قيل هم 
فى ذلك قالوا : ماذا نعمل » ماف اليد حيلة » العامة عى » آخر الزمان ؛ وأمثال 
هذه الات هن جیوش الباطل » تو یده وع‌کنه فق الأرض » حتی محل باح 
البلاء و یکونوا من المالكين . 
وأجب من هذا أنك تری هؤلاء المعترفين بهذه البدع والأهواء يتكرون على 
متكرها » و يسفهون رأيه و يعدونه عابثاً أوجنوناً إذ يحاول مالا فائدة فيه عندم . 
(۱) انظر المنار < ۽ ص ۰۵۳۱ معه وراجع + ۷ ص ۳۲۱ وما بعدها حيث 


ببطل التقليد وتقديس الأولياء من وجبة النظر إلى عبادة الانسان مع الاحتحاج 


— ۹۹ — 


فهم یعرفون النکر » و ينكرون العروف ؛ و یدعون مع ذلك أنهم على شىء من 
العر والدن ۰ 

وأحب من هذا الأعحب 3 أن مهم من ری إزالة هزه الشکرات‌والبدع 5 
ومقاومة هذه الأهواء والفتن » جنابة على الدين » و حتج على هذا بأن العامة 
حسما من الدين » فإذا أنكرها العماء عليهم تزول ثقتهم بالدين کله » لا بها 
خاصة ! ! وبأنها لا تخاو من خير يقارنها : کالذ کر الذى يكون فى المواسم 
والاحتفالات التى تسمى بالوالد » وكلها بدع ومنكرات حتى إن الذكر الذى 

وت که ۱ 
یکون فما ليس من المروف فى الشرع . . .”° » 

فثل هؤلاء داخلون فى مقصود الأبة » و ينطبق عليهم الوعید . 

« ولو شرح شارح اتباعهم لأهواء السلاطين والأمراء والوجهاء والأغنياء » 
وكيف کنو يؤلفون الكتب لم » ويخترعون الأحكام ( والحيل الشرعية ) 
لأجلم » وكيف حرموا على الأمة العمل بالكتاب والسنة وألزموها بكتبهم » 
لظور لقارىء الشرح كيف اضاع هؤلاء الناس ديهم فسلط الله عليهم من! یکن 

فتدهور الإسلام السیامی ننيجة لفساد المسلك عند عاماء الشرع الرسميين » وأثر 


مر | ا فهمهم » وخطل تداوطم لین  .‏ 


(۱) منار < ۷ ص ۱۲۷ 


(۲) < ۷ ص ۱۳۸ 


امه اس “دملا ۱ 
۲ لفط . عزر 
۷ من فرر 

" اسفل 
e۱‏ 0 ۱ 
۱/۳ توهن 
5 
۳|۳ من ترن 
3 12 
۱ 
۲ من اد 
أسفل 
5 من حرق 
أسفل 
یل 
۷۲ من 
اسفل ع 
re‏ 0 
۳ 
۶۵ من القراءء 
آسفل 
اناه 
۳۵ من رواد 
أسفل 
أسفل 
۱۳/۳۷ 2 
۱/4۰ من لا 
آسفل 
۱۳/۹۹ 0 
۱/۵۰ ورادة 


صواب 
لفظط 0 عر ر 
قرر 


فقد 


واردة 


الصفحة والسطر خلأ 
بذاك من تععيير 
اكد میم 
۰۳ 2 
۱۳/۰۳ 
۱۳/۵ 2 : 
٣|٣‏ من مشو 
أأسفل 
۳/۰۹ 00 
۷/۹ 
۱۳/۱ : 
۱ من 
أسشفل 5 

34 00 
۵۶ من 7 
أسفل 
۷۰ من للذبوع 
أسفل 
۷۷۳ 5 

۱ من 
أسفل 
وقد وقد 
٦‏ ۱ 
0 عاقبه : على 
لك 
حوره 3 
ليل رو" 
۱۳۱۱۹ 0 
۱۳/۳۸ قف 
۱۳/۳۱ العم 


الصفحة والسطر ما 
۵ من سخ 
أسفل 
۱۳/۳۸ العبارت 
۹ من بقول 
أسفل 
۰ من خرسان 
أسفل 
۱۱۳۳ العقيدية 
۱۰ سیر 
111 من أل 
أسفل 
۱۳۲ الأخروى 
۱۳۹۹ الحلقية 
۱۰۷ 9 


حدول انلطاً والصواب 


صواب | الصفجة والسطر 
مسخ | ۱۰/۲۷۲۳من 
اسفل 
السارات | ۹/۲۷۳ من 
: أسفل 
يول 
۱۳/۲۹۸ 
عرانان 0 أسفل 
۹ من 
العقدية أسفل 
سم | قاف 
وأن | ۲/۳۱ 
۳۱۳۵ 
الأخروى” 1۱۳۰ 
الخلقية | |٣٠۹‏ 


خطا 


خاص 


صواب 
خاض 


فپرس 


۶ 


ام الأعلام الواردة فى الکتاب 


(1) 


آدم عليه السلام : ۲۱۵۰۱۵۷۰۱۱۹ 
YEY‏ ف ۲:۳ ۲۵۰ 4 ۰۳۲۷ 
۰ ۳۸ 
آرار جفری : ٤‏ 
آلورد : ۳۲۱ . 
بان بن تغلاب : ۸٩‏ . 
بان بن عمان :5غ » ٤۷‏ » ده . 
إبراهى الیل عليه السلام : ٩‏ ۰ 5۷ 
۵ 0( 
1° فص 
إبراهي ن عبد ازازق الانطای 
١‏ الجوى : ۰۸ . . : 
إراهى النخی : ۰۳۵ هم 355 
إبرهة الحبشى : ۲۹6 ۰ ۲۰۵ . 
لیس :۰۱۸۷۰۱۵۸ ۲۱۵ 
ی بن کب :۱۹۱۸۰۱۷۰۱۸ 
TIF‏ ۲ ۰ أل 
۵ ۰۳۰۲ ۳۳۲ . 


ان الاثیر : ۱ <« همس يهم ۱۲۲ 


ل ۱ 

أحد بن حنبل : ۰۷۶ ۱۱۱/۵۹۸۰۷۵ 
۰ ۱۷۹۰ 

أحمد خان بهادر ( سير ) : ۳۵6 ۳۵ 
FAY ۷‏ . 

أحمد بن خلیل اللو بى (شمس الدین) ۱6۲ 

أحمد السحاعی : ۲۰۷ . 

آجد بن عقدة ( أو المباس ) : :۱۰ 

آدر ین عليه السلام : ۲۹ . 

أرسطا طالیس : ۲۰۸ ۲۱۰ ۳۷۹ 

. ١١ : إرميا‎ 

أرنولد : ۲۵۱ 3 

الأزرق : ۱۹۲ ۲۵۳ 

الا هتفای ای 

إسحاق علیه‌السلام : ۱۰۱۰۱۰۰۰۹۵ 
۱ . 

إسحاق اللخزاعى : 58 . 

إسحاق المروزى : ۱۲۳ . 

بنوإسرائيل : ۱۰ .. . 

اسماعيل عليه السلام : ۰ 2 


إسماعيل ( الخدو ) : ۱۰۲ . 


إسماعيل بن أبى بكر الز بیدی : ۰۱ 
ماه غيل + 
اغ اراک ور 


لويم لدم 


۳ افيض : ۳۷۸ ۰ ۳۸۸ . 
١‏ أبية ن أن الفلك موا 
ابن الأنبارى ( أبو بكر) : 56 ٩۱‏ 
آنی ن مالك : ۰۲۸ ۳۲۲ . 


۰ 


إسماعيل الصفوی ( الشاه ) ۳۰5 ] أظرن ف: ۱۰۲ .۰ 
إسماعيل بن عباد ( الصاحب ( : ۱۸۵ | أنطونيوس الكاهن الصری : ۳۸۰ . 


۹ . 
إسماعيل بن على أبو الفداء : ۱۰۲ 


إسماعيل بن عمر بن كثير ا جوى أو الفداء الإ : ۱۵6 . 


مۇرخ : 6 ۱۰۲ . 


اسماعیل بن مد الحضرى : ۱۰۱ . 
إسماعيل بن مد البعلى : ۱۰۲ .. 
سين بالاسيوسن :ع2 جع ¥4۷ : 


الأشعرى ( آو الحسن ) ١615:‏ 


۳۰ 
الأصمعى VE‏ 
ابن أبى آصيبعة : ١65‏ . 


أم عبد بنك عبد ود : 15 . 


الاعش : ۰۱۰ ۰۵۰ ۰۸۳ ۸۸ .. 


آفلاطون : ۲۰6 ۲۵۹ . 
الالوسی : ۰۱۱ ۹۸ . 
آلوغ خان : ۱۵۵ ۱ 
إلياس عليه السلام : ۲۹ . 


اش “كيك ۷۹ . 


اور نحن : ۱۷۳ 6 ۲۰6 ۲۵۵ .... 


(ب) 

باسية : ۱5۰ ۱۹۱ .. 

الباقر ( تمدن على ) : ۱6 » ۱۵ . 

الباقلاتى ( أبو بكر ) : ۲۷۳ 

البخاری :5۵۲۹۰۲۱۰۱۹۰۱۹ 
عه < كه ع ۷۸۵۱۱۸ ۰ 
AV‏ ¢ عشي A0‏ ي)لمكيه5 ١‏ 2 
۸ ۰ ١ك١ا‏ ”كل2ع ١5"‏ 2 
۷ ثلال» ۰6 1١56‏ “¢ 
۹( ۷ 7 ۵ 2 اجن 4 
E TAV ۸‏ ۳۱۸۵۳۱۷ ¢ 
۹ ع ۳۲۱ 20# ۳۵۶ » 
كه" 2 ۳۷۶ . 

ختیار البويبى : ۳۹ . 


البراء بن عازب : ۲۵ . 


أمير على ( سید ) : ۰۳۳۹۰۳۳۸ ۳2۲ | راون : ۰۳۳۹۰۲۵۱ ۳۵۹ ۰ .۰ ٠۰‏ 


شور هک ست 


پرتش : ٩۷‏ 4 ۱۰۲ مه یه مه مه مه أبن بكر العطار المقرىء : © 
پرتلو : ۳۸۲ مه مه مت م مه آبو بكر بن العربى : وه » ۱۸۱ ۱ 
برحستراسر : ۷ ادو و EDL‏ ۱۹۱۵ 
برکلان : ۵٩ ۵۸ ۵٩‏ لكي ۳ البلوی : ۵۳ 5ه »2 ۸5 
۵ ۷۷ | بنيامین أخو یوسف علمما السلام : 6 
۸ ۰۱۰ ۱4۰۰۱۱۲ » | بول فرنس ۸٩:‏ ۰ .. .. ». 
› ۲۳۹۰۲۳۹۰۲۳4 ۰ | بو عوند أمير أنطاكية : ۷۰ 
۹ ۰ > | بییرس ( رکن الدين ) : كم . 
۰ ۰ ۰۲۸۵ ۰۳۰۲ ۳۰۶ »| بیتر فیرنفلس : ۳ 
۹ ۰ ۰۳۱۷ ۳۲۰ ۳۲۱ > | ید بای : ۳۷۹۰ . 
١03‏ ين ووه و ره ی بیدرصن TA“:‏ ۰6 
برشل : ۷ .. .. .. .. .. ۰ ٠۰‏ | البيضاوى : ۰۳۷ ۰۳ 65۱ ۱۳۰ » 
ری E O‏ ودر مره و ۵ عبج PVE‏ 
بشار بن برد : ۳۲۷ .. مء .. 2 البق : ۳ هذل . 
ابن بشكوال : ۱۰۸ ۱۰۹ ۳۲۱ .. (ت) 


ر بطلیوس الغنوصى : “ا ve ok As‏ 
١959 0 ۳ 5‏ م٠٠"‏ 2 ۳۰6 4 
: ۳۹ 
اليغدادى صاحب الفرق : 251١‏ ۱۶۳ » 


الت مذ صا الحامء فى الحديث : 
AF CAA (1‏ پا ات E‏ 


cof ۰۳۷ ۳۰ ۱۸ 6 
1 0 . ۳۷۲ : شراط‎ 


أبو بكر الاصم : ۱۳۰ ۱۳۵ ۱۳۵ 
بق بن ملد : ۱۰۸ . 2 
او كل الى روعي مو و د الترمذى ( الاک ) ١‏ 

أبوبكر الصديق : ۰۳۰ ۳۱۳۰۲۹۹۸۰ | المرتائى ( مس الدين ) : ۳۵۹ .. . 


۷ ۷ اند مذاهت 


CITA 4 ۹۶ ۰۸۸ م٠‎ ۸ 


۰ ۳۶۱ ۳۱۹ ) ۲۷۰ ۰ 


— سا .ثم سدم 


التوحیدی (أبو حیان) : ۲۷۷ 6 ۳۲۷ 

تودد الجارية : 5١‏ . 

تور آندر به : ۰۹۵ ۰۱۲۶ ۰۱۳۸۰۱۲۷ 
۳ ۱ ۵ ۲۰۵ ۲ ۰ 4 
۵ ۰۲۵۱ ۳۰۹ 

تور بکه :۳ و ا ا با ودرا 

تیمور : ۲۹۸ ا ی 

ابن تيمية : ۰۵۳ ۰۱۲۹۰5۸ ٩‏ 
لحف ¢ ۳۹۳۵ ع 


۳۹ ¢ ۳Y 


(ج) 


الحاحظ : ۰۷۱۰۵۱۰۲۲ ۰۱۰۱۸۹ 
<c ۱۶۳ ۰۱۳۶ ۰۱۳۳ ۰‏ 
۵ ۰/۹۶۵ ۱۸۳۰/۱۸۰۵ 
۸ هم ۳۲۳ lee ma‏ 
أبو الجارود : ۲۲۸ 
حالینوس : ۳۷ 
جان ریفیل : ۲۰۳ 


CAE CAY ۳۰ ٩۸ ۰ ۱۷ : جبریل‎ 


@ ® و و و و و 


۳۰۰۰ ۶ ۸ 


ابن حبیر الرحالة : ۲۶۰۱۰۸۰۰۱۸ 
جرد ر : ۲۲ e n‏ 
حرسان دی تاسى : ۲۹6 4 ود 
جر يفيف : ۰۱۷۹ ۰۲۸۰ ۳۳۵ 

ابن الزری : ۷ 
حعفر الصادق : ۳۰۸۰۳۰۰ 


أو جعفر (من أَعة الشيعة ) :۳۲۲۸ 
۳۳۳۰۳۳۹ ۳۳۵ 

او حعفر القاری" : ٩‏ یی 

الجلالان ال" والسیوطی : ۳۷ 

اوا : ۳ ۸۰ 

جال الدن الأضالى : ۳۶۸ 2 ۳۵۹ 


Tor ۳۵ ۰‏ لإ سا ل لاحر “نويه 
اجى صاحب الطبقات : ۹۵ ۳۱۵ 
الجنيد : ۲۰۷ 


ان الجوزى : ۰۸۰ ۰۲۰۳ ۳۲۰ 
حولدز هر : 4 » ۰۷:۵ ۰۷ ۱۰ ۰۱۱ 
۳ ۰۱۵ ۱۹ ۲۰ » ۲۳ 4 
۲۳ 6 ۰۱۱۷۱ ۲۲۳۲۳ ۰ ۲۹۰ 


حونبول : ۰۰۵ ۰۸۳ ۲۰۰ 


حوبير: ۷۲۱۰ 
۲( . 


حير : 


سن و 6 لد 


حاتم الطانى : عع 
حاجى خليفة : ۲۶۲ اف مهد حال 9 
اک النیسابوری : ۳۳۰ 
ااا اغاق C1۸:‏ ان 


و ® ل ف ۰ 


حتر : ۳۲۳ ۳۲ لول ارتبلا ها 

الحجاج : ۶ ۰۱۸۰ ۰۲۹۱ ۲۹۶ 

ان ححر العسقلایی : ۰۳۲۱ ۳۲۲ 

ابن ححر اطیتمی : ۰۰ ۰۱۱۲ ۱۰۱ » 
۲ ۳۲۵ 

حذيفة بن المان : ۱۰۳ ۱۰۵ ۰ . 

الحر ری : ۳۰ 


۰ ۱۲۷ <o ۱۶۰» ٤ : ابن حزم‎ 


۳ ۳۷۳ 
حر ( علة سلمان ) : ۳۱۷ . 
ال اة er:‏ 
حسن صدر الدن العراق : ۷۲۰۳ . 
الحسن العسکری الامام : ۳۳۰ . . . 


الحسن بن عبد الله ( صاحب آثار 


۳۳ 
الحسن بن المطهر الح : 5۷ 


بحسين الحسر : ۳۵ SE‏ 
الحسین ن على : ۳۹۰۳۲۷۰۳۲۵۳۰۷ 
حسين كاشنى : ۲۸۱ 
الحصكنى : ۰۱۷۸ RS ۳٣۹‏ 
الحطيئة : ۰۸۱ ٩۵‏ 


حفصه : ۲۵ وه وه ماد مهب 
الحلاج : °( 0 
ال صاحب كدف اليقين : ۰۲۹۲ 

۲ سرس 


الحليمى : ۳۷۳ 


ماد الراو به : ۸ ٩۵ ٩‏ 


حجرة القاری" ۰ ۰٩‏ ۰۱۰ ۰۷۲ ۸۳ 


حميدة بنت ألى يونس :۲۵ 


خالد بن سنان العسى : ۲۶۳ 

خد ابكش : ۳66 

ابن خدیج : ۲۹۷ . > 

اطزرجی ( ماعن عقد. اللالی ) : 
۸ ۰ 


لد ومع لد 


خشنام :۳۱۳ كا عه مادم ار ا لود “لد زره تسر روس ( الدكتور ) : ۹5 50 


اضر : ۰۳۱۲ ۳۱۳ > .. .]دوه : ۰۱۹۰۰۱۹۸۳ ۱۹۱ . 
أبو االحطاب الجراح القارى' : 44 ۰ . | دیتریشی : ۲۱۰ ۳ 
اللخطيب البغدادی : ذه » ۳۲۰ . . .| دی سای : ۱٤۹‏ الا a‏ 
انلفاحی ( الشهاب ) : ۳۰۱۰۵۱ . .| دی غويه ۰۱۰۷۰۵۸۱۸۰ ۳۸۵ 
خلف : و١٠‏ . .. . . . . .| ديكور دعانش : ۱۹۱ ET‏ 
ان خلدون : ۰۱۱۲ ۱۵۵ eens‏ (زذ) 
ابن خلکان : ۰۷۱۰۷۶ . . . . . أوذر : ۵۲۰۰۱۹ ۱۰۵ ی 
1 )د( الذهى الحافظ : ۲۸ 15 ۵۰ ۵۳ 
الدارقطنى : ات | ۰۲۱ ۰۵ ۱۳۲۰۱۱۰۵ 
الداري صاحب السند : ۷۳ ا 
دای : و ها TT‏ 
۳۹۹ ان وی و 
داود عليه الصلاة والسلام : ۲۸۱۰۲۳۲ 
داود الظاهری : ۱۵ ی ی اس 9 
أو داود صاحب السئن : عم . . . .| رؤية : ۲۷ A‏ ا را 
ان أبى داود : 6 فیح أم پوسف عليه السلام : ۲۵۵ 
FAS‏ ع es‏ راعوث ( سفر ) : ۳۱۶ E‏ ا 
درون : ۳۸۹ . . . . . . . . .| ان الراوندى E ۱٤۳:‏ 
أو الارداء : ۲۱ . . . . . . . . | ربيعة بن المنذر : ۷۳ ما 
ان دقاق : ۲۹۷ ری ...| ان رجب الخنيل : ۱۸۰ . . . . . 
دلام : ۳۲۳ YEE‏ 
الدميرى : ۰۳۹ ۱۳۰۰۷۸۰۷۰۰۷۱ | رفاعة الطبطاوى : ۱۰۲ EE‏ 
6151١ ۶‏ ۲ ۰| رواد بن الجرتاح : ۱۰۳ ا 
PY CFAV IAS 1۸4°‏ رورت ( سیر ) : ۳۸۸ EE‏ 
ES E LE.‏ 


س هو د 


ابن الرومی : ۱۵۸ ل ا 
رشتين : ۰۲۰۳ ۲۰۹ ۰ ۲۳۲ . 
رس :۰۳۹ ٩۱۳‏ ۾ ۰ ۰ 3 ۰ ۰ ° 


® هو هم و وه 


رینان ( إرتست ) : ۳۵۰ 


از بیدی : ۱۳۰ 


زرقاء العامة : “م EN E‏ 
الزرقالى : 5٠ 2 ٥٤ 2 5١‏ ۳۲۰۰۸۷ 
الزر 23 
رو معام ۳۷۵ 
زليخا : ۲۵۵ 
الزخشری : 

2,55 ۵ ¢ A cC "ACV 


: ۱۱۳ ف كوا ی 


۳( ع ۰۶۰۳۰۹:۰۲ ۷۵5 4۰ 


21١5٠١٠ ۰ ۲۰ 


۱ ۰ ۱۶۲ ۰۱۶۵ ۱۶۷ ۰ 
هع١‏ ۱۵۰ ۸ ۱۵۱ ۰ ۷6۲ ۶ 
۶ ۰۱۵۵ ۱۷ ۱6۸۰ ۰ 
<c ۱۷۹۶ ۰ ۱۱۳ ۰۱۰۲ ¢ 10۹‏ 
۵ ۱۱۰ ۰ ۱*۸۷ ۰ كا “¢ 
59١ا‏ 2 CVE‏ ۱۷۵ ۱۷۲۰ ۰ 
۱ كملا ا ۲ مدا ¢ 
۶ 2,2 هذا 5و5ا ؛ ۱۹۷ 4 


الزهرى : ۳۵ 
روسپام : A oV‏ مالي عن ل A‏ 


اين ز بد : ۷۸ 
زین العابدين (على بن الحسين) : ۰۲۳۷ 


۳ < ۲۹۸ ؛ ۳۲۹ . 


(س) 
سالم بن عبد الله بن عمر : ۲۳ 
سالم مول ألى حذيفة : 6۱۰۱۷ . 


ان سال : ۲۱۳ 


ان اسبی :۰۳۹ ۵2 5۳ ۰۱۲۵ 
|1۳ ¢ ل ۰/۹۱/۳۵ 2۱۳ ۰2۵ 
۵ ۲۹9 


سبنسر :6۳۷۹ ۳۸۱ 


© # و وم و و .ىه وه و 


سعد بن معاد : ۰۱۳۱ ۱۳۳ 

سعد بن ألى وقاص ال e as‏ 

أن سعد : 6۳۹۰۱۸۰۱۷۰۱۸۱۰۱۰ 
8 2 9ه 2 ۷۳ ۰۷ ۷۷ ۰ 


CAACAACAY ۸ ۳ 


01٠٠١6 6۵ ۱‏ كل 
c \o\CITACITY © 1|‏ 
۷ ۰۱۸۰ ۰۱۸۲ ۱۹۰ ۰ 
۱۹ 6 ۰۱۹۲ ۰۱۹۵ ۱۹۷ » 


۰. orc ۰ ۲۲۰۰ ٩ ¢ ۳ 


۶ ¢ ۲۲۷۸ ۰ ۲۹۲ ۳۰۰ 4 
6 ۳ يتفض . 

سعديا الپودی : ۱۳۹۰۱۳۸ . . . 

سعید بن إسماعيل السمان : ۱۵۱ . 

سعید بن حبیر : ۲ » لاع ۰ ۰۷۶ ۰5۲ 
بق اليه د واي موي ee‏ 

أبو سعيد بن ای اتلیر : ۲۸۵ : 

سعيد بن المسيب :۳۸ ۹۵ . . 

آبو سعيد ( من ماوك الفرب ) : 

السفارينى انب : ۷6 

سفیان بن سعید الثوری : ۱۰۳ . . . 


سلسوس ۲۰٤:‏ . و و 
سلمان عليه الصلاة والسلام : ٠١۹۲‏ » 
لم1 سويد ع واه 
سلے ( السلطان ) : ٦۱‏ 
السموءل ن عاديا : ۱۹۵ 
أبو السمال القارىء : ۲۸۲ 
السمعایی : ٥۸‏ 


سنوك هر حرو نیه : ۰۸۵ ۰۸۷ ۳۵۵ 


السمهر وردى : 


4 ۲۷۱ ۰۳۲۵۶ 6۳۲۶۰ ¢ ۸ 


CTIA ۲ ۷ ۹ 


۲۸۶ ۸ 

سهل النستری : ۰5۹۷ ۲۰۵ ۲۳ » 

اسيل ( عبد الرحمن بن عبد الله ) : 
۹ 004 ف رضن 

سودة بلت زمعة : ۳۱۸ ...ا . . 

السيوطى : ۱۹ ۰ 25١‏ ۰46 ۰5104 
ذه ۲ 55 ) ۷۵5 4 ۷۳ 4 
۹ ۷ ىلا ۰ ۸۲ ۰ ۸۳ 4 
AACAVCAE+۹°‏ 1°1¢ “¢ 
°۳ ف الل ف ۳ 4 
۵ ¢ ۱:۳ ۱۷ ۱۹۸۰ 4 


نت ۷ 6 س 


6 ۲۸۵ ۲۲۸۳ 6۲۸۲ ۵ 
۳۵۷ ۰ ۳۳:۷ ۹ 

ابن سيرين ( مد ) :۲۸۹۰ . 

ابن سينا : ۲۰۹۰۱۷۸۱ ۲۳۰۰۲۲۸۰ 
۳۹( ۰۲۷۷ ۰۲۷۸ ۲۸۰ ¢ 


® ها و ها و و هم و و و 


الشاذلی ( آبو الحسن ) : ۲۷۱ . : 
الشافعی ( الامام ) : ۰۳۹۰۲۵ ۰ 
۰۶ ۲۲ ۱۹۵ ۰ ۲۵۲ 
شراج على (من مجددی امنود) : ۳:4 
شرح ( القاضى ): 4م 
شر بير : ۰۲۵ ۲۹۵ 
الشعرانى ( عبد الوهاب ) : ۵۷ ۰۱۳۰۰ 

« ۲۵ ۰ ۲۵۳ ۰۲۲۵ ¢ ۹ 


۱ ۲۸۰ 
شعیب عليه الصلاة والسلام ( يثرو) : 
۳ ۳ ۷۱۳ ۰ ۲۵۲ . 


ابو شعیون ۳ هع لو رد ما مج 
شفل.:ل/اء ۰۳۱ ۲۹٦ ۰٦۰‏ 4 


شقيق بن سامة ( أبو وائل ) : ۰۵۳ ۷٤‏ 


الشمّاخ الشاعر: ۳۹ . 


ابن شنبوذ :24 14 1۵ . 
أبن شاهین : ۱۳۵ ترك او سرخ 


الشمرستایی : ۱۲۷ ۰ 56( 2 ۰۱۹۹ 


. © ۳۷۳ 6 ۳۳۲۵ ¢ ۸ 


© ® و و و و ها و 


شباریی : ۲:۲ 


۱۸ 


(ص) 
صالح عليه الصلاة والسلام : ۲۳۳ 
صالح القزو ينى الشاعر الشيعى : ۲۵۹۵ 
ابن صالح ( كاتب الليث بن سعد ) ٩۸‏ 


صبيغ بن المنذر : ۷۳ 


صلاح الدين : .وه 
(ض) 

الضحاك بن مراحم : CPACPY‏ ملا 

E EES ۱۳2 ۰ 

ضرار بن عمرو : 5١‏ 

عض بن قتادة الأعرالى : ۳۲۲ . 
(ط) 

طاخية ( علة سلمان ) : ۳۱۷ . 

ا 


»® هو و و و ۰ 


طاوس بن كيسان 


أبو طالب : ۲۹۹ 0 
الطبری : ۰۲۱۰۲۵ ۰۲۷ ۰۲۸ ۰۳۳ 

۰ 8۱ 2 ۸۰ ۳۹ 4 ۳۷ ۶ 

¢ ۲ 8غ‎ 2 EACEVCE 
CAY ¢ م١‎ cC كلا‎ ۵۵ 
25 ¢ 5٠ ۷ AACAY عم‎ 
4 ٩۵ CAA 2) 55 ۰۹۳ ۰ ۳ 


۰. ۲ ۶ ۲ ۰۳ ) ٠٠١٠ 


<“ ۱۱۵ ۶ ۲۷ ۰ ۰۶ 
۰+ ۶ ۲ ۹ 
» ۱۲۹ ۰ ۱۳۲۸ ۰۲۷ ۳ 
۰ ۱۸۱ ۰ ۱۷۸ ۰ ۱۷۶ 2 ۱ 
< ۲۹۰ ¢ ۲۸۹ ۰ ۲۸۷ ۷ 


|4 ۱۳۱۵۳۵ و م را هو 

الطبرایی : ۰۸ 4 ۰ ۳۰۰ 

طنطاوی حوهری : ۳۸۳ 

الطوسی ( آبو جعفر ): ۳۰۵ ۰ . 

طيفور صاحب ناريخ بغداد : ٩۲‏ 
(ع) 


عائشة رضى الله عنها : ۲۶ » ۰۲۵ 4١‏ » 


عبیدالله : ۳۰۰ ۳۱۳ ۳۲۳ 


هو وه هو ٠‏ 


۰. ۸ ۲۰ ۰۷ ۷ ۷ 
TIF 4 ۳ 


ابن عابدین : 


أبو عاصم البیل : ۰ 
أبو العالية : ۱۱۷ که مه 
عامر الشعیّ : ۰۳۹ ۱۰۱ ا 
عامر بن عيد الله بن عبد القيس : ۸۷ . 
ان عامر : و5 » ۰۱۶ ۱۸۰۱۷ . 
العام ( مهاء الدين ) ۰۸۵ ۳۰۱۰۱۳۰ 
عباس أفندى ان مپاء الله : ۲۵۱ 
العباس بن عبد الطلب : ۸۵ ۰۱۰۱ 
۲۵ ۳۲ 
أو العباس ( آحمد بن عر الرسی ) : 
ro‏ ۰ ۲۰۱ 


۰۱۸۰۱۱ : ) ابن عباس ( عبد الله‎ 
4» 65۷ » 2۷ ۰۳۷ ۰۲۶ ۳ 
كم‎ ۰۸۵ ۰۸6 CAT < VA 
۰٩۰۱ ۰ ۰۸۹ ۰۸۸ ۷ 
“A ۰ ۹۵ ۰۹۶ ٩۳ ۲۳ 
۰۱۰۳۲ ۰ ۱۰۱ ٩ CAA ۷ 
» ۱۱۷ ۰۱۱۵ ۰۱۲۷۱۱ ۶ 
۰ كما‎ ۰ ۱۷۷ ۰ ۱۳۲۹۰ ۸ 
4 ۲۳۹۱ ۲۱۹ ۰ ۲۱۸ ۷ 
4 ۳۱۷ ۰ ۳۲۱۲ ۰ TAY ¢ ۷ 


۹ء س 


ابن عبد ار : ۵۷ ٠١51/5‏ . 
عبد الجبار ( القاضى ) : ۰۱۱ ۱۸۹ 
عبد الحق بن عطية المفسّر : ۱۱۲ 
عبد الجيد ( السلطان ) ۳۵۱ 
عبد الرحمن جامى : ۲۰۷ NT‏ 
عبد الرحمن بن حستان : > EEO‏ 
عبد الرهن بن ساعدة :۳۲۰ . 

بو عيد السلام القزو نی : ۱۳۵ . 

عبد العال الأنصارى : ۳۷ . 

عبد الغنى الخاعيل : ۱۸ 


عبد الغنى ن سعید الازدی ۰ 


عبدالغنی النابلسی : ۰۲۹ ۲۸۳۰۲۸۲ 

عبد القادر امیلایی : ۱۰۰ 

عبد الله بن ألى سرح : ۵۱ ) ۳۱۵ . 

عبد الله بن سلام : ۸۷۸۲ ۸ 
۲ هلم 

عبد الله بن عرو بن العاص 6۷۷ ۱۸۱ 

عبد الله بن المبارك : ا 

عفد ان مود : ۱۷۰۱۰۰ 
CTY ۰۰ ۰۶ ۸‏ 
۳ ۲۷۰ ۰ ۲۸۰۲۷ ¢ ۰۲۹ 


۳ هع ۰ :۶ ۶5 


۱۷۱۵ ۰۸۲ ع‎ ۱ ۰ 6٠ 


272-۰ ۲۰ CAOCVAC VE 


۰ 


ابن الى عبلة : > تیب و و 


أبو عبيدة معمر بن الثنی : 5۰ ۱:6 
عبيد الله ن الحسن الأنبارى : ۰.۹۹ 


عبيد الله بن مد بن حرو : ۱۳۵ . 
ابو عتاب ۱۲ ۱70 
عمان بن عفان : ۰۱۰۰۰۰۵ ۱۷ 


ذا ) «كايمءة ).م زم 
۵ 7 ال 72 
9ع )؛ هذا ۰۲۹۷ 0۲۵۹۸ 


۳۲۶ ۳۰۱ ۳۰۰ ¢ FAA 
۳۳ 


أبن عر لى :۲۰۷۲۰۱۰۲۹ :۲۳ 


مس ماع 


۲۶۳ » ۲۶۲ 6 ۲۰ <C ۵ 


لها 


VEO 6‏ ۲۲۶۰ ۰ ۲۶۷ » 
E۹‏ 6 ۸۲۵۰ ۲۵۱ ؛ ۲۵۳ < 
o < Yoo ۶‏ ۲۵۸ 4 
۹ ¢ ۲۸۰ ۲۹۱ ؛ ۲۰۲ » 
۳ ۶ ۶ كك ,2 
CFA ۷‏ ۲۳۸۹ ۰ ۲۷۰ ¢ 
۸ ۱ 6 ۲ ۲ ۲ كلا “< 
CVA ۸‏ ۰۲۸۰ ۲۸۱ “¢ 
۸۹۲( ل ۰۲ ۳۸۰ 
عروة بن از بیر : 65 رت جر 
ابن عزاى الہودی : ۸٤‏ ب 
عزير : ۱۱۳ وق جين حيو مها جور مود نج 


ابن عساكر : ٠‏ 
السکری‌الماعز التری : ۲۲۲ ۰۲۵۰ 


ي ي ي و ي ي مي هو و و 


العسكرى صاحب التصحيف : ۸۵ 


وه و هو وه و و هو و 


عصام بن رواد ١١:‏ وه a‏ كلد E‏ 347 :2 
عصد الدولة :۳ 
عطاء : AV‏ 


ابن عطاء الله السكندرى : ۰۲۳۵ 
۰۱ ۲۸۶ 
المطار الترى : ۸٤‏ 


عطية العو : ۰۱5۹۷۰۱۲۹ ۲۷۹ 


»@ هو و هو و و و 


هه و و و و و 


ابن عطية المفسر : ۰۲۸۲ ۲۹۱ . 
عقبة بن عامر الجهنى : ۲۹۷ 
ابن عقيل الحنيل ۳ 


عكرمة مول ابن عباس : ۶ ٩۰۵‏ » 


۹ ۷ ۰۱۰۷۱ ۲ ۱۳۶ 
أبو العلاء العری : ۰۷۰ ۰5۹۹۰۷۱ 
1A۹ ۸ ۲‏ 
العلاف : ٠١۹‏ 
ع الدین البرزالى : ۱۲۳ 


أبو على الجبإلى : ۱۵۳۰۱2۱۰۱۳۷ 


على الحواص : ۲۸۰ 


على بن ألى طالب : ۰۳۵ ۵۲ ۵۸ › 


۳ عمع ۷ ۵ ۲ ۰ ۰*۰۲ 


¢ ۲۸۷ ۰ ۲۸۲ CVA ۷ 
¢ ۲۹۲ ۰۲۹۱ CAA ۲۵۸ 
» ۲۹۹ ۰۲۹۸۰۲۹۸ <¢ ۸۷۹6 
4» ۳۰۶ 6 ۳۰۲ ۳۰۱ مام‎ ۰ 
4 ۳۱۰ 6۳۰۹ ۵۳۰۷ ۵ 
4 ۳۱۷ ۰۳۱۶ ۳۱۳ ¢ IY 
¢ ۷۲ ۰ ۳۲۵۰۸۳۳۶ ۳ 


» TFPI ۰۳۳۰ CFA ¢ FIA 
نمضن‎ CPE CTT ۲ 


على بن آن طلحه الماتمى : 5٩۸‏ 


تیا الا 


على بن عبد الله بن عباس : ٩۵‏ و (غ) 

على القاری : ۱۳۱ ۲۶۹۰ 5 ” el‏ نمع £0(« كنع ”امهب 
على مبارك : ۲۵۷ Ne E‏ 
على مد ( الباب ) : CIMT iT ٩4‏ 
عل بن منصور : ۷۰ CNOA j TTT‏ ۲۰۰۰۱۸۱۱۷ 
على بن هبة الله ابمیزی القارى' : ۳+ 1۸ ¢ ل 7300 
عمارة المنی : ۳۲۷ °| ۰ ۰۲۲۳۳ :۲۲۱۲۲ ۲۲۷ 


ن الطاب : ۰ 
راك ا ۸ ۲۳۲۰۲۳۰ ۲۳۳ 


ی 


< ۵۳ با ع ۷/۵ 
Yee ۲۳۸ ۲۳۷ ۳۹ ۰ ۸۶ ۰۷۹۰۷۷۰۸۷۳ ¢ ۹‏ 


ی 


۳ ۸ 
2) ذه"‎ ۰۲۵۸ ۰۲5۶ ۷ 2۵2۱-۶۶ ۲ ۲ CAA 
۳۰۰ CTA ¢ FAA < ۰۶ 
۲۷۰ ۰۲۸۷ ۰۲۸۳ ۲۳ 
و ب بيوفض 0 خرس‎ 
۳۳۷ ۲۸۵ CVE <“ VY 


الخيام : ۷۰ جه 
و و ۵ <« ۰۳6۵ ۳۵۰۰۳۵۹۳ ۰ 


بن أت عة : ۵۰ a e‏ 
و ۳۷ ۳۸۰ e‏ ب 

عمر بن عبد الءزيز : ۲۱۰۰ ۲۹۱ » 

(ف) 

SESS ASE ۳۳۹‏ 
عمرو بن السراج : ۲۸۲ . . . ...| فاطمة ( بنت ارسول ) : ۰۵۱ ۰۲۱۳ 
عرو ن العاص ۳۱۳۰۸۸۰ . . . . ۸ ۲ ۳۳ ۲ ۰2۵۲ 
مرو ن عبید :۱۱۵ ۱۸۳ . . . . ۳۳۸ TT TTT‏ 


ابو مرو بن العلاء : وعم ۱ فان فاون : ۲۵۹۰ ۳۳۵ اع کر و 


۰۳ 2 مدا ا . لكر الدین الرازی : 1۸۰۲۴ ۱20 
اين عنابة :۲۹۸ ر رم ۰ CTT‏ ۳۰۲ 
عياض (القاضى) : ۵6 )۲۳۸ . . . . rrr‏ عت ا يب 


عيسى بن مركم :561 ٤۱۱۲‏ ۱۷۹ أبو الفرج الأصبهانى : ۱۰۷ ۰ 
550 لا” . . | الفردوسى : ۱۲۷ نيد ال رد :یم سم 


حد BD‏ < يد 


وي ي هه و و و و و 


فربزر: ot‏ 
أبو الفضائل الرازى : 


و و و » و ها ® ©“ 


. <۰ 


فلرز : ۰۱۶۱۰۳۹۰۳۲ ۰۲۹۶ ۲۹۸ 


الفیر وزابادی ( مجد الدين ) : ۲۷۱ 
الفيض الکاشانی : ۳۰۲ 


فيلون : عه » ۲۰۶ › ۲۳۰۰۲۳۳ » 


۳۲۷۱ < e۹ 


قابيل : ۲۱۵۰ Rea‏ 
۳ قاس بن قسى الصوق : ۲:۳» 
o‏ وسح و و ره 

القاس إن ۶ بن ایی بكر ۷۳ 
قاضیخان : ١5١‏ ا E‏ 
القالى : ۲۲ ۰ ۱۳۹ EE E‏ 


ان قتيبة : ۰۱5 ۰۷۱ ۰۱۳۱ ۱۳۲ 
,۳۹ ۰۱۵۸ ۱۵۹ ۱۸۶ “< 


۰ / ۳۰۰ 6 ۳۱۳ 
قریش ن آنس : ۱۸۳ 
ارو بنی : ۰۱۳۲ ۱۱۷ ۰ ۱۹۱ ۰ 
التسطلایی : 
۲ 6 ۰۱۷/۲ ۸۶ 4 ۸۵ 4 


4۰ 6۳ 86 ۸ 


۰۱۳۹۳ ۰ ۱۷۸۲ ۰ ۱۳۸ ۲ CAA 
» ۱۹۵ ۰ ۷۹ ۰ ۱۹ ۸ 
؛‎ FIN ۰ ۳۲۸۷ ۰ ۲۷۱ ۶ 
» ۳۳۲۱ ۳۲۰ CTIA ¢ ۷ 


۰ ۳۷۳ 6 ۳۵۹ (۳۳۳ 


۳۰۹ 


القمى ) على بن برام المفسر الشیعی) 


6 ۳۰۸ 0۳۰۷ ۳۰۸۱ ۳ 


4 ۳۲۳ ۰۳۱۳ ۰۳۱۱ cC °۹ 
4 ۳۳۰ ۵۳۲۹ ۰ ۳۲۸ + ۷۷ 
Fere ع سام‎ < ۳۳۱ 

ابن قم الجوزية : 6م » ۰۹۶ ۹۰ ۰ 
۰ ۲۷ ۶۰ ۱۷۰ 4 
o < ۹‏ ¢ ۳1 


(ك) 
كارابائشك : ٦۷‏ 


کارادی فو ۲۲۰ . . 


۱۳ع — 


كارل هینریش بكر : ۰۱۲۰۹۵ 
۱ ۰۲۰۱۰۱۷۳ ۳۳۷ 


کاظم الدجیلی : ۲۹۹ 
ان كثير : 5١ ۰۳۸ ۰٩‏ 
كثير عزة : كم 2 مه 
۱ (السيد) :۳۷۹ . 
الک رکانی ( من الهود) :۲۵۹ . 
کرن : ۰۱۲۰۱۲۳ ۱۲۵ . 
کر وس : ٩۲‏ 
5-0 


@ ® و و و ۰ 


. . ۲۷۸ ۲۲۱۱ ۵ 


کر وس : ۱۷۳ و و 
مم 
9 ۰ 555 ۰ ۲۵۵۹ 6 ۳۳۳۲۷ 


EEE 
۸۸ A۷ ۸۰ ۰۷۳ : کلب الأحبار‎ 
۰. ۲ ۲ <¢ ٠١ 

الكلى : ۰۱۰۵ ۱۳ 
كلير سدال : ۲۵۵ 
الى ای ولاة مصر ) :۲۹۷ 


هو و و ۰ 


® ® و و و و و 


® # و و و وا و و و 


® » و و و و و 


@ © نب و و ها و و و 


۳۸۲ : لاروس‎ 
۰۲۹۲۰۰۳۷ CVE 6 ۲۲۲ : 
ooo ۲۸۶ 4 ۳۱۶ ع‎ ۳ 


. ٩۳۲ : لبن‎ 


.® ها و هم و و و وه 


و و و هم و و ۰ 


و ® ها هم هم هم و و و 
و هو و و و و وم و و 


® هو هم و جح و و 


لين : ۲۵۹۵ 


جاع اد 


)م( 


و و و و هم و و و 
ي هو هو و و هو مه و و 
و و هو و وه هو هو هو و 
و و و و و هو .٠‏ و 
و هو و و و هم و و 


@ ® و و هو و 


ما سار : ۲۹۵ 

الد : كحك ۰۲۱۷ ۱۳۱۰۹۰ ۱۹۰۰ 
۱۷۳۸ ود که 

6 ۸۸ ۰۸6 ۰1۳۲۸۰۱۸ : 

۰ ۲۱۰ ۸ ۷۰۱ 6 ٩۷ CAE 

4۰ ۱۳۱ 6 ۱۳۰ ۰ ۱۲۹ © ۵ 


<c ۲ ۲۱ CITE ¢ ۲ 


IY ¢ ۰۵۱۹۷‏ ی ی 
ان مجاهد : مه 


ا لحب الطبری 


و و هو وه و و و و 


۳ ۰ ۳۲۹ ۰ ۳۳۲ 
مد صلى الله عليه وسم : ۱۱ ۰۱۲ 
۷ 6۲۸ 6۳۰ ۳۱ 4 ۰۳۲۳ 
عم ع ۳۷ ۳۸ ۶۱ 6 cor‏ 


6 ۱۲۷ 6 ۹۹ 2 م٠. هلا‎ ¢ OA 


+۰*«۲ ۲ ۷۲۳ ۸ 
4 ۲۰۹ ۰ ۲۰۳۲ 6 ۱۹۸ ۳ 
» ۲۵۱ 6 ۲۵۰ 6۲۶۳ < YEY 
4 ۲۸۱ cT <Y «< Yo 
25٠١ "052 FAT ۵ 
4 ۳۱۵ ۰۳۱۶ 6۳۱۳ ۷۲ 
» ۳۳۳۲ 4 ۳۳۱ 6۳۲۹ ۸ 


A ۳۳۵۹ CTPA «< FEE 


م« 


TAY ¢ TAO (FVo تلاس‎ 

تمد الثانى ( السلطان ) : 51" . . . 
مد بن إسحاق : ۰۱۱۱۰۷۹ ۱۱۲ 
تمد توفيق البکری : ۳۸۲ ۳۹۰ . 

مد توفيق صدق ( الدکتور ) : ۲۷۷ 
مد بن ححر البحختی : ۳۰۶ . 
مد بن خلف المسقلایی : ۱۰۳ . 

تمد راضی الکبیر : ۳٩۳‏ 


تمد رشید رضا : ۰۳۵۱ ۰۳۵۲ ۳۵۳ 


نشت co‏ ۳۷۰ 
مد بن سلیط الشاعر : ۳۲۷ . 
مد عبده : ۳۵۵ 6 ۸۳۵۰ ۳۵۱ > 
oY‏ ¢ 6۳۵۰۱۰۳۰۳ ۳۹۱ » 


» ۳۹۱۷ ۰ ۳۹۶ CTT ) اط‎ 


¢ ۳۷۱ ۰ ۳۷۰ C4 ¢ A 


6» ۳۷۵ ۵ ۳۷ 6۳۷/۳ ۷۲ 


ست 6۱6 س 


۷ ۰ ۰۳۸۱۰۳۷۸ ۳۸۲ | الرزبای : 
TAV ۰۳۸۹۰۰۳۸۵ ۳‏ ¢ مراكم :۷۸۰۳۸ 


۳۹۲ ۰ ۳۹۱ ۰ CAA 
0 ۳۸۵ : ) مد عبد الغنى ( الدكتور‎ 
. . ۳۸۳ : مد على ( والى مصر)‎ 
. ۱25 : تمد بن ألى القاسے الزيغى‎ 
. ۳۲۷ : مد بن هانىء (الأندلى)‎ 
٩5 : تمد بن وسف بن يعقوب الشافعى‎ 


مود سام : ۳۷ 


مود فتحی : ۳۹۶ 


أبن حیصن : ٤١ » ٩‏ 
الرتضى (عل اهدى الشر یف ) : ۰۱۳۷ 
۸ ¢ 6 6 ۱/۵ ۵ 


2) CAVA (6 2) ۲ 


6 


مرجليوث : ۰۳۷۰۲۰ ۵۰ 55 , 


“A «< Ae CAT ۰۷ ) هك‎ 
u \\0c11°¢01°۹ ¢ ١١مل‎ 
۲٤ ۰۱٦ 


® ® 8 و و و و 


مردار : e E TES ۱٤۳‏ وه و 


مرزا حالی : ۳۳ 
مرزا أو الفضل : ۳ 
مرزا كاظم بك : ٤‏ 


® هو و هه و و و 


@ @ 4 و و 


و هو و و و 


السعودی : ١١6‏ ۰ ۰۱۹۵ ۲۵۹۵ 
مل ( صاحب الصحيح ) : كهعم؟ ا 
TTT‏ ۸ ووم 


المعافى بن زكر يا 58 
معاوية ( اطليفة ) : ۱۵۰ م۲۸ 
۱ 6 باو جام 


أبو معبد ( نافذ ) : هه EEE‏ 
المعتصم ( الخليفة ) : ۱۹۹ 
مقاتل بن حبان المفسر : ۷۵ 0 
مقاتل بن سلمان : ۰۷۵ ۰۷۷ ۰۷۸ 
ا 


۱۲ ۱۰۵ CAT OV : القدسی‎ 
۲۹۹ ۰ ۱° 


المقرى 


۰ ۱۳۰ ۰۱۲۰ ۷۰۶ 6 ۶۷ ۶ 


0 EI 
"۵ : ابن مقر‎ 
۳۸۲ ۰۲۰6 : مکدونالد‎ 
مکی بن أي طالب : وه‎ 
۳۲۸۸ : امل‎ 


أو منصور الماتريدى : ۱۳۷ 


ي ي و و و و و و و 


و وه و و ه» 


و و و هو و 


ي و a‏ و ها و و و 


ان المنیر : ۱۵۷۰۱6۱۰۱۸۰۱۷ 
۹ 2 ۱۵۰ ۱۹۶ » ۱۷۹۵ 4 


۷ هلالا عملااء 1١5”‏ 2 


المنينى : ۳۰۱ 
الماصر ( الشاعر ) : ۲۶۸ 
الیدی ( الخليفة ) : ۳۲۷ 
البدی ( النتظر ) : ۲۸۹۰۲۵۱ 
CTCF‏ ۳/۰۵( ۰ ۳۹ 


۳۷ ۰۱۰ ۸: موی عليه السلام‎ 
> ۳ ٩ ۳ ۲ 
¢“ TIA¢ ۲۵ ۸ 
» ۲۵۱ ؛‎ ۲۶۳ ۰۲۲۱ ¢ ۹ 
2 ۲۵۸ ۰ ۲۵۶ (Yo < YoY 


» ۳۱۳ ۰۳۱۲ ۰ ۲۷۲ < ۲ 


و و و هو و و ۰ 


و و و و ۰ 


(ن) 

ناصر الدين خسر و : ۲۰۳ هر هی 
الناصر للحق ( من الزيدية ) : ٠١‏ 

نافع ( القارى” ) : ۹ :۱ ۰۲ 


النحاثى :وام 
ان آی جيح : ۳۹ 
اللسیی ( صاحب العقائد ) : AF‏ . 


نظام الدن النيسابورى : ۰۸ ۲۹۰ ۰ 


۳۹۱ 


نظامی عروضى : ۱۲۷ 
النظام المعزلى : ۱۸ 6۱۳۶6 6۱۳ 
۳ ۰ 2 كما 


نهار العبدی : ٩٩‏ 
نوح عليه السلام : ۰۷۲ 554 2 ۲۹۹ 


نور الدین ( زنکک) : 0٩‏ 


نولدكه ( تيودور ) : ۰۷ ۰۹ ۱۳ 6“ 


۷ ۰۳۲۳۱۰۲۷ ۸ 
“N 6 5ه‎ ۰ ۵۳ ۵۱ < EA 
» ۲۹6۶ ۰۱۳۲۰ 2 ۱۰۸ هم‎ 
» ۳۳۲ ۰۳۰۲ (۳۰۰ ¢ A 


.8117 سه 


النووی : ۹۰ ۵ ۱۳۵ 
النو بری ( شمس الدين ) : 54 
نیقوماخوس : ۲۳۲۷ 
نیکلسن : ۰۲۰۲ ۰۲۰۵ ۲۳۹۰۲۳6 

¢ ۲۷۱ ۰۲۹۲6 ۲۰ 


۳۷۳ ۲ ۸۰۲۸۵ ¢ VY 


)( 


المادى ( اخليفة ) : ۹۹ ا 
هارتمان ( ماران ) : ۳۰ ۲۳۹ . 


هارون الأعور : 6 6 


A ۲۸6 :‏ ا ا ا 
أبو هاشم ال مبان : ۸ . 

: ۲۳6 ع ۲۷۲ 6 ۳۷۳ . 
هرمس : مه 
هرانك : ۰۱۹6 ۰۲۱۸۰۲۰۹ ۲۳۷ » 
۰ ۲۳۱ ۲۵۵ 


أبو هر رة : ۰۸۸ ۲۳۷۰۱۹۸۰۱۰۱ 


هشام بن الحك : ۱۳۰ 


هشام بن عبد الملك ( الخليفة ) ٩۵‏ 
هشام بن عبيد الله الرازى : 6۷ 3 

ان هشام : ۲۰ ا نم 
أبو هلال العس‌کری : ١44‏ ۰ 
هوارث : ۷۷ . ۰ ۰ » » ۰۰۰ ۰ ۰ 
هوتما : ۰۲۰ هه ۳۳۲۹۰۳۰۷ 
هود عليه السلام : ۲۰۹۰۷۹۰۲۳ > 


)و 


الواحدئ : ۰۸۲ ۲۸۲ » ۲۹۵ » ۳۳۲ 


الواقدى : ۱۰۵۹ 


۰ ۱۳۲ 6 6 ۲۰ : 


وكيع بن الجراح : ۱۶۰ 
فلبوزن : ۰۱۹ ۰۱۷ ۰۱۹۷ ۳۳۳ 
الوليد بن عقبة : ۲۰ 


@ و و و و ها ۰ 


سد راغ ب 


(ی) المزيدى ( القارى” ) :25 4۱ . 
یأجوج : ۲۱5 . ...| یعقوب عليه السلام : ۰:۳ ۱۰۰۰۵۲ 
الیافعی ( صاحب روض ار داحین ) : يعقوب ( القاری" ) : و2 2١5‏ ۲۵۵ 
O ۱۰۱‏ 000 يعقوب ( جورج ) : ۲۲۲ › (o.‏ 
باقوت الجوى :۳۰ ۰۰۸ 25# 254 ۶ ۲۸۶ SS‏ 


۲۸۷ : هلاء كلا ۰ ۰۸۲ ۸۵ بعقوب ن سلمان القسونی‎ ۰ e 
۱۰۶ : يعقوب ن عبد الرحمن الزهری‎ | ۰۰ ۰۵ 


۰ ۰۵ ۶۶ ۰ |اليعموبى : ۰۲۰ ۰۱۹۰ ۰۱۹۹ ۲۹۵ » 


۵ ¢ ۱۶۰ ؛ ۰۱۶۶ ۱۵۳ » TAY‏ < ۲۹۸ و اهر امود و 
٩ ۲۱‏ 6 ۳۲۰ ابن يعيش : ۲۹۸ RS‏ اف 
بان : ۲۹۸ . . . . . . . . . | يوحنا الدمشق : وو رح 
يحى بن زكر با علیمها السلام : ۷۸ | يوسف عليه السلام : 4524١‏ 2 4# » 
حی بن عدى : ۱۰۸ COE MRE eases‏ 
قي ووو o E ۳۱۰۰ Too eh E O‏ 


أو يزيد السطاى YEA:‏ و ا ال د يونس عليه السلام : 0 ۲۱۹ . 


